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Vorwort, 

Da die Wiener Ausgabe der Werke Tertullians mit dem 
dritten' von E. Kroymann besorgten Bande noch nicht ab- 
geschlossen ist, vielmehr wichtige, gerade für die vorliegende 
Arbeit bedeutsame Schriften, wie jene de Corona, de fiiga, 
de paenitentia, de exhortatione castitatis, de monogamia, 
de virginibus velandis, für den noch ausstehenden zweiten 
Band zurückgestellt sind, so mußte der Einheitlichkeit wegen 
die Leipziger Ausgabe von F. Oehler der Studie zugrunde- 
gelegt werden. Doch wurden die Texte der W. A., soweit 
möglich, sorgfaltig zu Rate gezogen und mitunter auch aus- 
drücklich angeführt. Eine wesentliche, sinntrübende Di- 
vergenz der Texte fand sich nirgends vor. 

Der Verfasser hält es für seine Pflicht, den H. H. Pro- 
fessoren O. Bardenhewer, A. Ehrhard und J. Schnitzer für 
ihre fördernden Winke bei Abfassung seiner Erstlingsarbeit 
den wärmsten Dank zu zollen. 

München, den 28. Januar 1907. 



Dr. Karl Adam. 
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Einleitung. 



Zeitgesehichtlieher Hintergrund. 
Tertullians Charakterbild. 

Der Ausgang des zweiten Jahrhunderts war für die 
junge katholische Kirche eine Zeit äußerer Kämpfe und 
Siege, eine Zeit innerer Gärung und Läuterung. Wie ein 
junges Reis war sie bis dahin herangeblüht, begossen von 
dem Blute der Märtyrer, schwellend in enthusiastischer 
Gotteslust. Immer tiefer hatte sie ihre Wurzeln in das 
heidnische Erdreich gesenkt, immer reichere Triebe ent- 
faltet, und jetzt erschien sie schon nicht so fast mehr als 
schwaches Reis denn als wurzelfester, kraftstrotzender Baum. 
Kein Wunder, wenn die Blicke des entnervten, absterbenden 
Heidentums neidvoll und hassend zugleich an ihm hingen . . . 
Es war, als fürchte die antike Welt in jedem Christen den 
Richter der Vergangenheit, den Zensor der Gegenwart, den 
Propheten einer neuen, anderen Zukunft, den Totengräber 
der eigenen Selbstheit — und darum bäumte sie sich mit 
der ohnmächtigen Wut eines Verzweifelnden auf gegen dieses 
dritte Geschlecht (tertium genus, ad nat. 1. I c. 8 Oe. I. 
320), das, ein Volk von gestern (hesterni sumus, apol. c. 37 
Oe. I. 250) mit beängstigender Schnelle zum Weltvolk heran- 
wuchs (gens totius orbis 1. c), die Stadt und die Kasernen, 
den Senat und das Forum füllte (apol. c. 8 Oe. I. 251) und 
mit souveräner Todesverachtung (expeditum morti genus, de 
spect. c. 1 Oe. I. 18) alles heidnische Empfinden und Denken 
in Religion und Wissenschaft, Kunst, Sitte und Lebensart 
brüske verwarf.^) Das heidnische Volksbewußtsein fenatisierte 



^) T. hebt wie mit Absicht diesen Gegensatz der alten und neuen 
Weltanschauung des öfteren hervor, vor allem in der Religion: capitolium 

Adam, Tertullians Kirchenbegriff. 1 



2 Einleitung. 

sich an diesem weltfernen Dbermenschentum, das da wohl 
in, aber nicht von der Welt sein mochte.^) Und dieser 
wohl in jedem Heiden brodelnde Grimm kochte sich zur 
rechten Zeit aus in den wütigen Rufen: „non licet esse vos! 
(apol. c. 4 Oe. I. 127), Christianos ad leones!* (apol. c. 40 
Oe. I. 267). 

Seit des Kommodus Tagen (i. J. 180) drang dieser Ruf 
des römischen Zirkus auch über das Meer in die „Priester- 
provinzen** (provincias sacerdotales) nach Afrika.*) Be- 
greiflich, daß hier in der Heimat der eifernden Tanith (in 
der Sprache Roms: luno Caelestis) jener gellende Volksruf 
ein mächtiges Echo weckte.®) Mehr denn 30 Jahre — bis 
zu den Tagen des in Synkretismus fantasierenden Eleogabal 
— währte die schwüle Zeit, wo die Kirche in Flammen 



omnium daemonum templum est (de spect. c. 1 2 Oe. I. 42), totum saeculum 
satanas et angeli eius repleverunt (c. 8 Oe. I. 33); in der Wissenschaft: 
neque de scientia neque de disciplina, ut putatis, aequamur (apol. c. 46 
Oe. I. 282), quid simile philosophus et Christianus, Graeciae discipulus et 
coeli? (apol. c. 46 Oe. I. 285, de praescr. haer. c. 7 Oe. II. 10); nicht 
minder in der Kunst: priusquam huius monstri sc. idoli artifices ebulissent, 
sola templa et vacuae aedes erant . . . at ubi artifices statuarum et inia- 
ginum et omnis generis simulacrorum diabolus saeculo intulit, rüde illud 
negotium humanae calamitatis et nomen de idolis consecutum est (de idol. 
c. 3 Oe. I. 69); ebenso in der Sitte: o sapientiae Atticae, o Romanae gra- 
vitatis exemplum: lenones philosophus et censor (apol. c. 39 Oe. I. 264). 
Bezüglich der Lebensart s. seine schroffen Ausführungen in den Aufsätzen : 
de cult. fem., de pallio, de spect., de cor. etc. — Darum der Wahn der 
Heiden: christianum hominem omnium scelerum reum, deorum, impera- 
torum, legum, morum, naturae totius inimicum (apol. c. 2 Oe. I. 121). 

^) dicas velim: non possumus vivere sine voluptate, qui mori cum 
voluptate debebimus? Nam quod et aliud votum nostrum quam quod et 
Apostoli exire de saeculo et recipi apud Dominum? Hie voluptas, ibi et 
votum (de spect. c. 28 Oe. I. 60). Darum hießen die Christen im 
Munde der Heiden auch »hostes generis humani«. (apol. c. 37 Oe. I. 251). 

2) sacerdotales provinciae Africae werden in mehreren Inschriften 
erwähnt. S. Corpus inscript. lat. VIII, 1827; 2343; 4252; 5338 etc. 

») Nöldechen, TertuUian, Gotha 1890, S. 12 vermutet mit Tissot, 
Fastes p. 130, daß gewisse Weissagungen, welche die Priesterinnen der 
Tanith in Karthago verbreiteten, die Volkswut gegen die Christen ent- 
fachten. — Der tiefere Grund des Volkshasses lag jedenfalls in dem Wesen 
des Christentums selbst; cf. auch Monceaux, Histoire litt^raire de TAfrique 
chr6tienne, T. I, Paris 1901, p. 37. 



Einleitung. 3 

Stand (fides aestuat et ecclesia exuitur de figura rubi, 
Scorp. c. 1 Oe. I, 497), „das Eisen regierte, die Märtyrer- 
gewänder bereit lagen und die Engel ihres Trägeramtes 
warteten".^) Besonders Karthago, die wiederum mächtig 
aufstrebende Großstadt im fruchtbaren Tale des Bagradas, 
verlangte, die blutige Gloriole Roms um die eigene, unzüch-' 
tige Stirne zu winden — der Ruhm einer „Priesterstadt" 
ließ sie nicht ruhen.*) 

Wohl brach für die Christen von Zeit zu Zeit wieder 
ein Sonnenstrahl durch das schwarze Gewölk, wenn ein 
menschenfreundlicher Prokonsul wie Cincius Severus, der 
den Angeklagten die Antwort in den Mund legte (de paen. 
c. 2 Oe. I. 546), oder Vespronius Candidus oder Julius 
Asper und Pudens das Richtschwert führten;^) aber weil 
vereinzelt, diente solch ein Strahl der Menschlichkeit nur 
dazu, um die allenthalben brütenden, dumpfen Wettermassen 
der Verfolgung um so greller zu beleuchten. Und so ver- 
blieb mit bald größeren, bald geringeren Abschattungen der 
ganzen Periode das ziemlich konstante Stimmungsbild: im 
Zirkus ein täglich nach Christenblut brüllender Mob,*) in 
den Kerkern eine benedeite Märtyrerschar, gesalbt durch 
den Hl. Geist und zum Kampfplatze geführt vom Herrn 
Christus Jesus. ^) 



1) ceterum tempora Christianis semper et nunc vel maxime non 
auro, sed ferro transiguntur, stolae martyriorum praeparantur, angeli baiuli 
sustinentur (de cult. fem. 1. II c. 13 Oe. I. 734). 

') Nach Apulejus war es ein besonderer Ehrgeiz Karthagos, zu der 
privilegierten Kaste der Priesterprovinzen zu zählen. August, ep. 138, 19. 

*) Nöldechen a. a. O. S. 8 rechnet auch den Vigellius Satuminus zu 
den humanen Prokonsuln, aber T. zählt ihn zu jenen Christenpeinigern, 
die Gott durch augenfällige Strafen heimsuchte (ad Scap. c. 3 Oe. I. $44), 
ein Urteil, das um so sachlicher erscheinen muß, als er ja auch, wie er- 
sichtlich, für die »guten« Prokonsuln ein Verständnis hat. Zur Menschen- 
freundlichkeit des J. Asper vgl. Tissot, Fastes de la province romaine 
d'Afrique p. 138 sqq. 

*) illic — sc. in coetibus ethnicorum — in nos quotidiani leones expostu- 
lantur (de spect. c. 27 Oe. I. 59). 

^) . . . epistates vester Ch. I., qui vos spiritu unxit et ad hoc scamma 
produxit (ad mart. c. 3 Oe. I. 10). 

1* 



4 Einleitung. 

Das Schlachtfeld der christlichen Streiter im prokonsu- 
larischen Afrika wäre nicht genugsam gezeichnet, wenn nicht 
auch der stillen, schleichenden Christenfeinde Erwähnung 
geschähe. Seitdem gegen Ende des zweiten Jahrhunderts 
die Synagoge mit der Kirche völlig gebrochen, verstanden 
es die Juden gar trefflich, die eigene schmutzige Wäsche 
(vgl. Dio Cass. LXVIII, 32; Tert. adv. lud. c. 13 Oe. II. 
738) im Blute der Christen zu säubern und die Aufmerk- 
samkeit der Heiden geschickt auf die christliche Religion 
abzulenken. Schämte sich ja selbst einer von ihnen nicht, 
dem klatschenden Heidenpöbel nach dem Spiel der Arena 
wie zum Nachtisch ein häßliches Karikaturbild zu zeigen: 
den Christengott mit Eselsohren und Klauenfuß, mit Buch 
und Toga (apol. c. 16 Oe. I. 181 ; ad nat. 1. 1. c. 14 Oe. I. 335). 
Das Stilett des zynischen Spötters traf besser denn das 
ehrliche Schwert des Römers. 

Es wäre zu verwundern gewesen, hätten ätzender Spott 
und grimmes Schwert nur Heldenherzen getroffen. Gno- 
stische Klugheit und Schwäche behalf sich gerne mit der 
Frage: Warum sterben, nachdem Christus schon für uns 
gestorben? Er bringt doch das Leben und nicht den Tod? 
Verschmäht Gott nicht selbst das Blut von Stieren und 
Böcken? (Scorp. c. 1 Oe. I, 498.) Gar manche der Chri- 
sten hörten mit freudiger Gier die unchristliche Weisheit 
und streuten Weihrauch (oblata acerra, adversus Marc. 1. I. 
c. 27 Oe. II. 80) oder zahlten Geld (redemptio nummaria, 
de fug. c. 12 Oe. I. 482). Selbst ganze Gemeinden kauften 
sich los (massaliter totae ecclesiae tributum sibi irrogave- 
runt, de fug. c. 13 Oe. I. 489). Besonderes Verständnis 
bewies man zur rechten Zeit für das Fluchtprivileg des 
Herrn: fanden sich ja selbst Hirten „mit Löwenfellen und 
Hasenfüßen ".^ — Hatten dann die Wetterwolken zeitweilig 
sich verzogen, so bestimmte das sehnende Verlangen nach 
dauerndem Frieden den christlichen Mitbürger nicht 
selten zu ängstlicher Vorsicht in christlichem Tun und 



>) novi et pastores eorum in pace leones, in proelio cervos (de cor. 
c. I Oe. I. 418). 



Einleitung. 5 

Lassen,^) zu weitherzigerem Paktieren mit heidnischen Sitten 
und Weisen: eine Toleranz, die bis zu religiösem Indiffe- 
rentismus entartete, stellte sich ein. Man feierte die Satur- 
nalien und das Neujahrsfest, überhaupt die Götter- und 
Kaiserfeste (de idol. c. 15 Oe. I. 92 sq.) prunkvoller denn 
ein Heidenmann mit Laternenschmuck und Lorbeerkranz, 
mit Ehrengabe und Gelage. Selbst die Schauspiele, so ver- 
derblich für christliche Sitte,*) so verfeindet mit christlichem 
Glauben,^) werden hin und wieder von Christen besucht, 
selbst von den Frauen und Jungfrauen (de spect. c. 26 
Oe. L 58). Ja, manche Christinnen verstanden sich unter 
dem Einflüsse unverständiger Ra^eber dazu, mit Heiden- 
männem das Ehebett zu teilen und ihren christlichen Beruf 
der Gefahr der Entrechtung oder wenigstens der Mißachtung 
preiszugeben.*) Erklärlich, wenn mit solch heidnischem 
Umgang auch heidnischer Prunk einzelnen Christen nicht 
fremd blieb: Purpur und Seide, ja selbst verächtliche 
Schminke entstellten zuweilen das lautere Bild der christ- 
lichen Würde (de cult. fem. I. I c. 8 Oe. L 710 sq.; 1. II 
c. 1 Oe. I. 715). 

Doch fanden sich immerhin zumal unter 'den Frauen 
starke „Priesterinnen der Keuschheit",^) die nimmer mit 
solchem Heidengetriebe sich beflecken mochten.^) Ihr 
Grundsatz war und blieb: licet convivere cum ethnicis, 
commori non licet (de idol. c. 14 Oe. I. 91). Daß bei solch 
lässigem Abschluß gegen heidnisches Wesen nur allzuleicht 



^) . . . musitant denique tarn bonam et longam sibi pacem pericli- 
tari etc. (de cor. c. i Oe. I. 418). 

') tragoediae et comoediae scelerum et libidinum auctrices cruentae 
et lascivae, impiae et prodigae (de spect. c. 17 Oe. I. 49). 

B) inde persecutiones decerauntur,, inde temptationes emittuntur (de 
spect. c. 27 Oe. I. 59). 

*) igitur cum quaedam istis diebus nuptias suas de ecclesia tolleret 
ac gentili coniungeretur, idque ab aliis retro factum recordarer, miratus 
aut ipsarum petulantiam aut consiliariorum praevaricationem , quod nulla 
scriptura eius facti licentiam profert (ad ux. 1. II c. 2 Oe. I. 685). 

') sacerdotes pudicitiae dicimini (de cult. fem. 1. II c. 12 Oe. I. 731). 

^ nee templa circumitis nee spectacula postulatis nee festos dies gen- 
tium nostis (de cult. fem. 1. II c. 11 Oe. I. 730). 



6 Einleitung. 

giftiges Unkraut in dem Christengarten Karthagos fort- 
wuchern konnte, ist verständlich. Galten die Karthager 
selbst in den keineswegs blöden Augen der damaligen 
Kulturmenschen als „schamlos und unkeusch zum Ober- 
maß, ein rechter Ätna von Sinnlichkeit" (Nöldechen a. a. O. 
S. 7; Salvian de gubern. Dei Hb. VII), so zollte ebenso gar 
mancher Auchchrist der unheimlichen venerischen Göttin 
reichen Tribut: in der himmlischen Arche fanden sich darum 
Raben und Weihen, Wölfe, Hunde und Schlangen,^) Un- 
zucht (stuprum de paenit. c. 8 Oe. I. 658), Ehebruch und 
-Scheidung (de pat. c. 13 Oe. I. 608). 

Begreiflich, wenn für derlei Sünden die zweite rettende 
Planke (humanae salutis quasi planca, de paenit. c. 12 Oe I. 
665) der Exomologese von vielen begehrt ward (de paenit. 
c. 7 Oe. I. 657). Dadurch kam bei manchen Strenger- 
gesinnten die Bußeinrichtung selber in Mißkredit und mußte 
durch ein peremtorisches Edikt des Bischofs der Bischöfe 
geschützt werden.^) 

Aber auch diese heilskräftige Exomologese dünkte 
manchen Christen eine gar harte, schwere Last — das 
rauhe Bußgewand (asperitudo sacci), die abscheuliche Asche 
(horror cineris), der leere Magen (oris vanitas, de paen. c. 10 
Oe. I. 662)! Viele schreckte dies ab oder bestimmte zu 
längerem Aufschub (de paen. c. 10 Oe. I. 661; de pud. 
c. 7 Oe. I. 805). Andere gingen lieber, wenn die Verfol- 
gung die KerKer gefüllt, zu den Märtyrern: der Ehebrecher 
traf sich da und der Hurer. Oder man holte sich aus den 
Bergwerken von den Gebenedeiten den Frieden (de pud. 
c. 22 Oe. I. 844 sq.). Traurig, daß auch die Märtyrer selbst 
nicht so ganz ohne Fehl waren: öde Gehässigkeit und 
Zwietracht blieb ihnen nicht fremd (ad mart. c. 1 Oe. I. 
4 sq.). Montanistische Augen entdeckten noch mehr (vgl. 
de pud. c. 22 Oe. I. 845; de jej. c. 12 Oe. I. 870). 



1) viderimus enim, si secundum arcae typum et corvus et milvus et 
lupus et canis et serpens in ecciesia erit (de idol. c. 24 Oe. I. 107.) 

') Pontifex scilicet Maximus, quod est episcopus episcoporum, edicit: 
ego et moechiae et fornicationis delicta poenitentia functis dimitto (de 
pud. c. I Oe. I. 792). 
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Und SO fehlte es auch im karthagischen Kirchengemälde 
neben blendenden Lichtgestalten nicht an gar traurigen 
Schattenbildern: der miles Christianus neben dem Ehebett- 
schänder; der Glaubensheros neben dem negator und Zahl- 
helden; die betende Brüderschar neben klatschenden Zirkus- 
schreiern; die züchtigen Priesterinnen der Keuschheit neben 
modesüchtigen Koketten! — 

Noch bedenklicher als diese heidnischen Fremdstoffe an 
Christi Leib war die tastende Unsicherheit einerseits und 
die skeptische Nörgelsucht in grundlegenden Fragen ander- 
seits, die so manchem Christen ein unbefangenes Glaubens- 
leben trübte. Gerade wenn „die Gluthitze der Verfolgung" 
mit elementarer Macht das Glaubensbewußtsein prüfte, zeig- 
ten sich schwache Geister solcher nörgelnden Skepsis geneigt 
(inquieta semper curiositas, de praescr. haer. c. 30 Oe. IL 27). 
In üppiger Fülle sproßten darum zumal in der Verfolgungs- 
zeit die fantastischen Schlinggewächse einer bizarren Gnosis 
aus dem christlichen Weizenacker (in Silvas iam exoleverunt, 
adv. Valent. c. 39 Oe. IL 422 1). Hatte Valentin, der ver- 
schmähte Bischofskandidat, begabt und beredt wie er war 
(adv. Valent. c. 4 Oe. IL 385), durch das künstvolle Zauber- 
gewebe seines Götterpleromas besonders platonische Augen 
geblendet, so verstand es der „bessere", in „ewiger Ruhe 
schwelgende Gott" des pontischen Schiffsreeders Marcion 
die christlichen Freunde der Stoa zu locken (de praescr. 
haer. c. 7 Oe. IL 8). Auch der Maler Hermogenes wirbt 
für seinen stoisch schillernden „ewigen Stoff". Sein Schüler 
Apelles eifert ihm nach, nur daß er noch die „Äonen" bei- 
zieht (Hippol. Philos. VII, 38). Vortrefflich belehrt ihn 
darüber die jungfräuliche Philumene, die in der Kraft des 
Geistes schwelgt (de praescr. haer. c. 6 Oe. IL 8; energema 
c. 30 Oe. IL 28); von ihr erfahrt er auch, daß Christus 
seinen Leib den Elementen entlehnt hat (adv. Marc. 1. III 
c. 11 Oe. IL 136 in.). Ja, selbst in das ureigenste Heiligtum 
der Kirche, in das sakramentale Mysterium kroch die giftige 

^) Vgl. Scorp. c. I Oe. I. 497: cum igitur fides aestuat et ecclesia 
exuritur de figura rubi, tunc gnostici erumpunt, tunc Valentiniani pro- 
serpunt. 
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Viper der Gnosis (vipera venenatissima, de bapt. c. 1 Oe. I. 
619): dem hohen Sinne eines Gajus war das einfache 
Taufwasser gar zu plebejisch — unglaublich, daß Gott mit 
solch gewöhnlichem Dinge ohne Pomp und besonderen Auf- 
wand das Ewige verknüpft (de bapt. c. 2 Oe. I. 620). 

Ein überwundener Standpunkt war solch gnostisches 
Kindergefasel dem starken Glaubenszensor aus Asien, 
Praxeas. Aus dem wirren gnostischen Göttergewoge flüchtet 
er sich zum Fels der göttlichen Einheit. Gott ist eins, die 
Trinität darum nichtig — der Vater ist Sohn und Hl. Geist. 
Er „kreuzigt also Gott — Vater" (adv. Prax. c. 1 Oe. II. 
654). — 

Man sieht, es raschelt vernehmlich um die Kirchen- 
mauern Karthagos — die vielköpfige Hydra der Irrlehre 
hebt begehrlich ihr Haupt. Und dies Begehren blieb ihr 
nicht ungestillt. Ihre Opfer waren außer philosophischen 
Fantasten viele einfältige Alltagsgläubige, die sich nie aus 
dem bloßen Probabilitätsglauben zu tieferer Glaubensüber- 
zeugung durchgerungen hatten.^) So erstanden selbst 
gnostische Kirchen mit eigenem Bischof und Priester, 
Diakon und Lektor (de praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39). 
Freilich waren diese Ämter so wandelbar wie das Angesicht 
der Gnosis selbst. Verstanden sich ja selbst häretische 
Weiber auf Lehre und Disput , Teufelsbann und Heilung 
(a. a. O.). Manche Gnostiker entschiedeneren Sinnes hielten 
darum solche Kircheneinrichtung lieber für veralteten Luxus, 
„ohne Kirche, ohne Mutter und Heimat irrten sie wie Ver- 
bannte umher" (de praescr. haer. c. 42 Oe. II. 41). Was sie 
zusammenhielt, war allein ihr Protest. 2) 

Nicht beneidenswert war darum gegen Ende des zweiten 
Jahrhunderts die Lage der karthagischen Kirche: durch die 



^) qui simpliciter credidisse contenti non exploratis rationibus tra- 
ditionum intentam probabilem fidem per imperiti^m portant (de bapt. c. i 
Oe. I. 619); dormientibus multis in simplicitate doctrinae (adv. Prax. c. i 
Oe. IL 654). 

3) Schisma est enim unitas ipsa (de praescr. haer. c. 42 Oe. IL 40); 
nihil enitn interest illis, licet diversa tractantibus , dum ad unius veritatis 
expugnationem conspirent, ]. c. c. 41 Oe. IL 39. 



Einleitung. 9 

Löcher und Ritzen stehlen sich, angelockt von der Schar 
der Andächtigen (de füg. c. 3 Oe. I. 468), die neugierigen 
Blicke unholder Sklaven, um dem wartenden Heidenschwert 
Christenopfer zu bringen ; ^) um die Mauer rankt sich wüst 
das Fettgestrüpp unchristlichen, fleischlichen Tuns; über das 
Gestein schleicht die giftige Viper der Gnosis . . . 

Wird der ehrwürdige Bau, den der ApostelRirst Petrus 
nach zeitgenössischer Sage selber errichtet und dem eigenen 
Schüler Crescentius zur Obsorge anvertraut hatte (Anonym, 
graec. de SS. Petro et Paulo 3, 11), solch widrigen Ein- 
flüssen widerstehen? Es ist nicht zu leugnen: noch sichert 
ihn eine starke Gewähr echt christlichen Glaubenssinnes. 
Nach wie vor betet die zarte Frömmigkeit mit keuschem 
Leib und unschuldigem Herzen (apol. c. 30 Oe. I. 234); 
die Teilnahme am Opfer und der Empfang des heiligen 
Leibes des Herrn krönt ihre Andacht (de or. c. 19 Oe. I. 
572; c. 28 Oe. I. 583 etc.); auch jetzt noch besucht die 
Liebe die Hütten der Armen (apol. c. 30 Oe. I. 234) und 
Kranken (de cult. fem. 1. II c. 11 Oe. I. 731), küßt glaubens- 
innig die Ketten der Märtyrer (ad ux. 1. II c. 4 Oe. I. 689); 
abgemagert vom Fasten klopft sie an den Himmel (ieiuniis 
aridi . . . coelum tundimus, apol. c. 40 Oe. I. 271), zählt 
die flüchtig dahineilenden Stunden und erwartet den Wende- 
punkt der Vollendung. 2) 

Gewiß, das karthagische Christentum war lebenskräftig. 
Es barg eine Fülle lebendigster Glaubensüberzeugung, einen 
Schatz verschwenderischer Christenliebe. Aber das ver- 
führerische Beispiel der heidnischen Großstadt; der stille, 
jedoch stete Einfluß einer libertinistischen Gnosis hatte das 
Antlitz der Braut Christi in etwa entstellt, oder vielmehr: 
die alten, aus dem Heidentume übernommenen Anschau- 
ungen holten sich auch im christlich gewordenen Herzen 
immer noch viele Kraft und starken Bestand aus der Ideen- 
welt der heidnischen Großstadt. Der christliche Gedanke 
war noch nicht mächtig genug, den einzelnen voll zu 

domesticorum curiositas furata est per rimulas et cavemas (ad 
nat. 1. I. c. 7 Oe. I. 317). 

*) tempora labentia, metas consummationis (de spect. c. 29 Oe. I. 61). 
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bestimmen, geschweige denn einen größeren Gesamtkreis. Der 
Christ dachte in vielen Dingen noch heidnisch, ohne es zu 
wissen und zu wollen; kurz, das Christentum war noch 
nicht in voller Konsequenz von der Gesamtheit erlebt. Das 
bedeutete eine große Gefahr für die Zukunft der kartha- 
gischen Kirche, die Gefahr, daß die fremden Elemente all- 
gemach die herrschenden werden und dadurch die Lebens- 
kraft der Kirche aufsaugen konnten. Der Ansatz war schon 
da in der Lehre wie in der Sitte. Wohl konnte die enge 
Verbindung der Kirche mit den Apostelkirchen von Korinth, 
Philippi, Ephesus und insonderheit mit „dem glücklichen 
Rom" (de praescr. haer. c. 36 Oe. II. 34) das christliche 
Gesamtbewußtsein einigermaßen rege erhalten, aber das 
setzte wie einen klaren Lehrbegriff auf der einen, so auch 
empfangliche Gläubige auf der anderen Seite voraus. Wie 
nun, wenn eben diese Empfänglichkeit mit dem Fortschreiten 
der libertinistischen Gnosis verschwand? 

Für die afrikanische Kirche war es darum eine be- 
freiende Tat, als ein Mann mit der rücksichtslosen Faust 
und dem feurigen Ungestüm eines echten Karthagers den 
sich allgemach schürzenden gnostischen Knoten durchschlug 
und alle entstandenen Schlinggewächse heidnischer Art vom 
christlichen Heiligen-Geist-Tempel herabriß — es war dies 
der Rhetor TertuUian. Wohl konnte es füglich nicht aus- 
bleiben, daß dabei so manches eigensinnige Häkchen des 
wirren Gestrüppes an ihm haften blieb. Sein Deus solus, 
der vor der Sendung des Xoyog in alleiniger Aussprache 
seiner Vernunft voll erhabenen Schweigens des Künftigen 
sinnt, ^) erinnert viel an den „stillen Gott" des Simon und 
Basilkles, an den Ruhegott des Marcion; seine Sophia als 
das geistige Prinzip des Universums') ähnelt in dieser Aus- 



1) etsi Deus nondum sermoneni suum miserat, proinde eum cum 
ipsa et in ipsa ratione intra seraetipsum habebat tacite cogitando et dispö- 
nendo secum, quae per sermoneni mox erat dicturus (adv. Prax. c. 5 
Oe. II. 658). 

^) . . . habuit Deus materiam longe digniorem et idoniorem ... so- 
phiam suam scilicet ... ex hoc fecit, faciendo per illam et faciendo cum 
ilJa (adv. Herrn, c. 18 Oe. II. 354). 
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prägung der „Ewigen-Stoff"-Idee des Hermogenes; seine 
Anschauung über den trinitarischen Prozeß machte ihn 
wegen ihrer subordinatianischen Färbung selbst als valenti- 
nianischen Emanationsphilosophen verdächtig.^) Auch sein 
Fleischeshaß scheint von gnostischem Feuer entzündet zu 
sein. — Gewiß hat auch seine nervige Faust das Reini- 
gungsgeschäft gar zu säuberlich peinlich gehandhabt. Man- 
ches fiel dem Reformer zum Opfer, was eine gewisse Da- 
seinsberechtigung aufwies, und sah sich durch fantastischen, 
rigoristischen Aufputz ersetzt. Aber im großen und ganzen 
war seine Arbeit eine glückliche, solange sie sich mit der 
Beseitigung des Mißbräuchlichen zufrieden gab und um- 
stürzenden Neuerungen fernblieb. Freie Lichtung schafft 
er der karthagischen Kirche: das hohe Bild einer Lehr- 
und Gnadenkirche, vordem verdunkelt und entstellt, wird 
wiederum in einziger Größe erkennbar. Sein Kennerblick 
sichtet die starken Grundmauern des Baues; die reiche 
Gliederung verfehlt er nicht, dem staunenden Auge zu 
weisen. Mit besonderer Liebe aber führt er in das Heilig- 
tum selbst ein und zeigt den Schatz kostbarer Gnade, dessen 
himmlische Glut den ganzen Gottesbau durchströmt, im 
mehrfachen Strahl auf die Gläubigen flutet und mit heiliger 
Schöne verklärt. Schade nur, daß sich sein Auge zuletzt 
an dieser lebendigen Schönheit blendet, daß es den Licht- 
quell vergißt, dem sie entstammt, daß es vor der Menge 
der heiligen Beter den majestätischen Dom der Gnade 
übersieht ! 

Groß ist Tertullian, nur darum kann er solch Großes 
schaffen. Seine Persönlichkeit belebt die trotzige Willens- 
kraft des Obermenschen, die sprühende Glut des Südens; 
sie atmet sich darum aus in beißender, tödlicher Satire gegen 
die Feinde, im unbändigen Heiligkeitsstürmen gegen das 
Himmlische. Er ist der Mann der reinen, drängenden 
Aktivität; darum kennt er kein Stillstehen, kein schiefes 



^) hoc si quis putaverit me npoßoXijv aliquam introducere i. e. pro- 
lationem rei alterius ex altera, quod facit Valentinus alium atque alium 
Aeonem producens (adv. Prax. c. 8 Oe. II. 66i). 
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Abbeugen und erst recht kein Ruckwärtssuchen. Erschreckende 
Konsequenz tyrannisiert seine Feder: ist des Menschen Ziel 
ein übernatürliches, so ist naturliches Glück ein Unding; ist 
des Menschen Ziel ein nächst bevorstehendes, so ist natür- 
liches Glück ein Unfug. Darum w^ mit Kranz und Fest- 
gelage, mit Festspiel und Zirkus! Pfiii einem Mann zweimaliger 
Ehe! ewiger Tod den Ehebrechern und Unzüchtem! ewiger 
Preis den jungfräulichen Schleierfreundinnen und den gott- 
seligen Witwen und den abgemeißelten Fastem! Das war 
seine Auffassung der christlichen Heiligkeit, und weil sie die 
seine war, hielt sie seine starke Individualität auch für die 
allein richtige. Schrift wie Tradition waren a priori zum 
Erweise dieser Art Heiligkeit bestimmt, und wenn sie sich 
sträubten, half rhetorische Kunst nach. Sind exegetische 
Grundsätze seiner Heiligkeitsidee günstig, finden sie ihre 
Anwendung; kommt er damit nicht aus, verwirft er sie 
flugs. Selbst das Wort des Völkerapostels muß sich dieser 
Manier fügen — und erst recht die kirchlichen Einrichtun- 
gen! Ordnen sie sich seinem Gedankenkreise ein, sind sie 
göttlich, unantastbar; sowie sie aber gegen ihn zeugen, haben 
sie nur den Wert veralteter Menschensatzung. — Viele ver- 
argen ihm dies und rücken seinen ehrlichen Sinn in be- 
denkliches Licht (vgl. C. Holl, T. als Schrifteteller, Preu- 
ßische Jahrbücher, 88. B., Beriin 1897, S. 262). Allein sie 
vergessen: nicht der Philosoph redet in Tertullian, sondern 
der Rufer der Heiligkeit. Die Heiligkeitspflicht war bei ihm 
nicht Resultat des logischen Denkens, sondern aprioristisches 
Dogma. Die einzelnen exegetisch-philosophischen Beweis- 
gründe haben daher mehr die Natur einer bloßen Orna- 
mentik, um den gemeinen Menschenverstand zu berücken, 
nicht die von festen Grundpfeilern. Es ist, als ob sein 
Wille zur Macht auch den Denkgesetzen zu gebieten sich 
getraue — sein KraftgeRihl bestimmt ihn zu einer gewissen 
vornehmen Skepsis gegen alles, was nicht ihm selbst an- 
gehört. Möglich, daß auch die früheren schlimmen Erfah- 
rungen in philosophischer Liebschaft ihm die dialektische 
Weisheit mit verleidet haben: das Bild des Philosophen als 
gloriae animal (de anima c. 1 Oe. II. 556; vgl. apol. c. 46 
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I, 283^), bringt er nicht aus dem Kopfe. Einen Verzicht 
auf alles entbundene Denken bedeutet sein Kraftspruch: 
credibile est, quia ineptum est; certum est, quia impossibile 
est (de carn. Chr. c. 6 Oe. II. 434). Jedenfalls ist es nicht 
innerliche Unaufrichtigkeit, Mangel an ernster Tiefe, wenn 
er wie ein Advokat mit Beweisen spielt, sondern nur ein 
Ausdruck seines ungestümen Willenslebens, sozusagen das 
Ausschlagen seiner Individualität gegen alles außer ihr 
Liegende. 2) 

Man würde aber Tertullian gänzlich verkennen, wollte 
man aus diesem Bilde den Egoisten herauslesen. Er war 
nichts weniger als das. Dem rauhen, knorrigen Stamme 
eignete ein überraschend weiches Mark: eine tiefe Innerlich- 
keit, eine mystische Zartheit. Mochte auch seine Sturm- 
und Drangperiode Ehebruch (de res. carn. c. 59 Oe. II. 546), 
Schauspiele und Tierkampf (apol. c. 15 Oe. I. 173; ad nat. 
1. I. c. 10 Oe. I. 330) gesehen haben, sobald er ausgetobt, 
empfand er einen tiefen Ekel vor allem Gemeinen und eine 
ungewöhnliche Begeisterung für das Hohe, Göttliche. Dieser 
zarte Sinn drängte ihn wohl schon zu Rom, bei den Dienern 
des Mithras Entsühnung und Heilung zu suchen : ^) Fünfzig- 
tägige Fasten, Geißelungen, die geheimnisvollen Taurobolien, 
wo durch das Blut des Stieres Reinigung bewirkt ward, 
nährten seine Heilsbegierde, freilich ohne sie zu sättigen. 
Als dann das trotzige, selbstkräftige Dulden der sterben- 
den Christen die eigene, wahlverwandte Energie für das 



*) In seiner Geduldschrift (de pat. c. I Oe. I. 588) bezeichnet er die 
Philosophen in milderer Tonart als Jialicuius sapientiae animalia«. 

') Übrigens lag diese — nennen wir sie spekulative — Methode 
ganz im Geiste der damaligen Zeit. J. R^ville, Die Religion unter den 
Severern, übers, von G. Krüger, Leipzig 1888, S. 167 bemerkt hierüber: 
». . . Die Philosophen verdrehten den Sinn der großen Meister der Ver- 
gangenheit mit der ehrlichsten Miene von der Welt und ließen Pythagoras 
oder Plato sagen, was etwa ein Neupythagoreer oder ein Schüler Plotins 
dachte. Die Methode war alt und hatte alle Autorität für sich . . .« 

«) Wohl mit Recht behauptet dies Nöldechen a. a. O. S. 38 ff. — 
Vgl. besonders die ausführliche, den persönlichen Teilnehmer verratende 
Beschreibung der Mithrasmysterien in de cor. c. 15 Oe. I. 456. 
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Christentum erwärmt, entzündet hatte ,0 da besaß sein 
Auge nur mehr für das Reinste, Vollkommenste wUlige 
Empfindung. „II allait"*, bemerkt treffend Monecaux (a. a. O. 
S. 190) „d' instinct ä tout ce qui est iuste et g^n^reux.** 
Dieses hohe Streben verklärt seine ganze Persönlichkeit und 
macht uns auch alle Schroffheit seines gewalttätigen Cha- 
rakters verzeihlich, weil erklärlich. Die ganze, gewaltige 
Selbstkraft des Tertullian arbeitete nicht für sich, sondern 
ausschließlich für ihren Schöpfer. 

Eben diese unbeschränkte Hingabe an das Göttliche 
bestimmte auch seinen herrischen Charakter zur wUligen 
Unterwerfung unter die göttliche Autorität, wie sie ihm von 
außen in der Kirchenlehre entgegentrat. Für seinen unab- 
hängigen Charakter mochte das kein geringes Opfer sein, 
aber sein mystischer, hingebender Sinn überwand diese Krise. 
Zeitlebens blieb Tertullian ein dogmatischer Christ, zeitlebens 
suchte und fand sein unruhiges Inneres in den Autoritäten 
der Disziplin, Schrift und Naturvernunft den festen Stütz- 
und Richtpunkt aller Selbstentwicklung. Auch als sein sub- 
jektives Drängen sich gegen solche objektive Normen 
aufbäumte, bewahrte er die angeborene Scheu vor dem 
übernatürlich Tatsächlichen und suchte mit ängstlichem Be- 
mühen die neuen Ideen wiederum durch Tatsächliches, durch 
die geschehene Geistesoffenbarung zu legitimieren.*) 

Eng verwandt mit diesem an die Tatsache der über- 
natürlichen Offenbarung sich hingebenden dogmatischen ist 
sein allenthalben zutage tretender realistischer Sinn. Sein 
kraftvoller, lebenstrotzender Wille sucht überall nur Greif- 
bares, Vorhandenes, schlechthin Körperliches. — Das rein 



^) quisque enim tantam tolerantiam spectans, ut aliquo scrupulo 
percussus, et inquirere accenditur, quid sit in causa, et ubi cognoverit 
veritatem, et ipse statim sequitur (ad Scap. c. 5 Oe. I. 550; vgl. apol. c. 27 
Oe. I. 228; c. 50 Oe. I. 298; de idol. c. 14 Oe. I. 91). 

2) Monceaux a. a. O. S. 185 ist darum zum mindesten ungenau, wenn 
er des T. Glauben an den Paraklet aus dessen Unabhängigkeitsgefühl 
erklärt. Das Unabhängigkeitsgefühl hat T. zu selbständiger Lehrentwick- 
lung getrieben; zur Beschränkung dieser Entwicklung aber, d. h. zum 
Glauben an den Paraklet bestimmte ihn lediglich sein Dogmatismus. 
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Geistige galt ihm als bloßes Gedankending (inane et va- 
cuum) ohne weitere Realität (vox et sonus oris, adv. Prax. 
c. 7 Oe. II. 661). Gott hat darum ebenso „Leiblichkeit** 
(adv. Marc. 1. II. c. 16 Oe. II. 103), wie der Geist (adv. 
Prax. c. 7 Oe. II. 660) und die Seele (de anima c. 8 Oe. II. 
567). Gewiß hat die stoische Schule diesen Realismus so 
schreiend ausgeprägt,^) aber wurzelhaft war er von Anfang 
an vorhanden in seiner ganzen Naturveranlagung. Wir wer- 
den im Laufe der Abhandlung finden, welche spezifische 
Färbung dadurch sein Kirchenbegriff erhält. 

In ziemlich scharfen Umrissen tritt uns so das Bild 
des karthagischen Kirchenreformators entgegen. Glühend 
wie die Sonne des Südens, stürmisch trotzig wie die Meeres- 
wogen, die an die Felsen Zeugitaniens donnern, mystisch 
verklärt wie der träumerische Abendhimmel seiner Heimat 
steht TertuUian vor uns, eine Welt voll Kraft und Feuer 
und Hingabe lebt in ihm. Ist es zu verwundern, wenn 
diese Welt sich machtvoll einbaut in die karthagische Chri- , 
stengemeinde, ja wenn sie wie mit Zaubergewalt viele hoch- 
veranlagte Geister in ihren Bannkreis zieht und für immer 
darin zu fesseln weiß? Nicht die Schlechtesten waren es, 
die ihm bis zuletzt anhingen, und denen des Meisters Name 
mehr galt als der von den Apostelschülern in Karthago und 
Rom . . . Aber nicht bloß sie. Auch der konservative 
Mensch, dessen Augen in manchem klarer sehen, weil nicht 
so umflort von mystischem Dunkel, mußte in TertuUian 
trotz allem den starken Hort der Kirche, den erleuchteten 
Lehrer ihrer Wahrheit, den tiefernsten Reformator ihrer 
Sitte, wenn nicht lieben, so doch bewundern. 

In der Tat. Trotzdem er so bitter wie keiner die Groß- 
kirche befehdet, brachte sie ihm doch achtungsvolle Liebe 
entgegen, und wie Cyprian, der nachmalige große Bischof 
von Karthago, täglich nach seinem Lehrworte verlangte^) 

Vgl. G. Rauch, Der Einfluß der stoischen Philosophie auf die 
Lehrbildung TertuUians, Halle a. S. 1890, S. 19; sowie unsere späteren 
Ausfuhrungen. 

') »Da magistrum« war die stereotype Redensart, mit der er nach 
der Lektüre T.s griff (Hieron. de vir. illustr. 53). 
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und seinen Spuren nachging,^) so nährte sich auch Lak- 
tantius an seinem Geistesbrote, wenn es auch sein wähle- 
rischer Sinn gar trocken und grobkörnig fand (Institut. V, 
1, 23). 

Pacian, der scharfe Kritiker Novatians, findet keine 
bessere Waffe, als die Tertullian selbst geschmiedet (vgl. ep. 
ad Sympron. I mit de paenitentia). Auch Hieronymus ver- 
schmäht es nicht, seine Schriften überreich zu zitieren : sein 
Kennerauge bewundert ihren Gehalt, tadelt nur die Hülle. ^) 
Sein eigener großer Landsmann Augustin erbt seinen Geist, 
freilich ohne dessen Ecken und Exzentrizitäten.') Bitter, 
daß gerade er sich berufen fühlt, Tertullian offen zu den 
Ketzern zu zählen (de haeres. ad Quodvultdeum c. 86). 
Doch erst das Edikt des Gelasius (VI, 41 bei Credner, Zur 
Geschichte des Kanons, S. 221) bestätigte das augustinische 
Femgericht. Für lange Zeit ward dadurch der Siegeslauf 
der Schriften Tertullians gehemmt, nicht aber seiner Ge- 
danken. Sein Geist lebt fort in der kirchlichen Lehrent- 
wicklung. Was er gedacht und geschaffen; nicht minder 
was er geirrt und verdorben, kehrt späterhin in unend- 
lich mannigfachen Formen wieder: sein Werdegang bietet 
füglich den Grundriß für die gesamte christliche Religions- 
geschichte. 

Die Bedeutung des Tertullian für die Gesamtkirche 
überhaupt wie für die karthagische Kirche im besonderen 
ist sonach unbestritten. Mit Liebe und Verständnis hat man 
diese Bedeutung bereits spezifiziert;*) auch die Wurzeln 
seiner starken Kraft hat man vielfach bloßgelegt und auf 
Grund dieser Vorarbeiten das historische Bild des Tertullian 



1) Vgl. A. Harnack, Geschichte der altchristlichen Literatur bis Eu- 
sebius, L, Leipzig 1893, S. 680 ff. Ders., Sitzungsberichte der Kgl. Preuß. 
Akademie der Wissenschaften zu Berlin 1895, S. 561 ff. 

^) creber est in sententiis, sed difficilis in loquendo (ep. 58, lo). 

8) Vgl. Ph. Schaff, Tertullian, Realenzyklopädie für prot. Theologie, 
2. Aufl., Bd. 15, S. 346. 

*) S. das Verzeichnis der Spezialarbeiten bei O. Bardenhewer, Pa- 
trologie, Freiburg 1901, S. 157 ff.; A. Ehrhard, Die altchristliche Lite- 
ratur etc., Freiburg 1900, S. 428 ff. 
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mit Geschick zu entwerfen versucht.^) Doch ist seine 
Persönlichkeit zu außerordentlich, zu tief, als daß sie damit 
hätte voll erschöpft werden können. Gerade der letzte 
Quellgrund seines Systems; die treibenden Kräfte seiner 
eigenartigen Ausreifung; die zahlreichen Spannungen, die 
erstanden — waren immer noch ein Problem, dessen Lösung 
noch keine Spezialarbeit nähergetreten ist. Und doch sind 
viele seiner theologischen Anschauungen nur aus der Kenntnis 
dieser seiner inneren Entfaltung, aus der eigenartigen Ent- 
wicklung dessen, was man gemeinhin Weltanschauung nennt, 
erklärlich und für die theologische Wissenschaft benutzbar. 
Wenn es nun wahr ist, daß eine solche Ausreifung des 
Innenlebens vor allem an den Wandlungen des Kirchen- 
begriffes erkannt wird, an der wechselnden Anschauung von 
dem Verhältnis des Subjektiven zum Objektiven, der Per- 
sönlichkeit zur Autorität — wenn danach der KirchenbegrifF 
sozusagen den Prüfstein fiir eine theologische Betrachtungs^ 
weise bedeutet: so werden wir den Entwicklungsgang des 
Tertullian am besten an der Fortbildung seines Kirchen- 
begriffes wahrnehmen und nachweisen können. Wie dachte 
Tertullian anfanglich über die Kirche, welche Wandlungen 
hat sein Kirchenbegriff in der Folge gezeitigt, welche Kon- 
sequenzen ergaben sich damit für ihn? — Diese Fragen 
sollen uns im folgenden beschäftigen. 

^) Vgl. besonders: Hesseiberg, T.s Lehre aus seinen Schriften ent- 
wickelt, Dorpat 1848; Neander, Antignostikus, Berlin 1849; A. Hauck, 
T.s Leben und Schriften, Erlangen 1877; £. Nöldecnen, Tertullian, Gotha 
1890; Adhdmar d'A16s, La thöologie de Tertullieo, Paris 1905; L Turmel, 
Tertullien, 2. ed., Paris 1905. 



Adam, TertalUans Kirchenbeyriff. 
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Der EirchenbegrifT der katholischen Zeit. 

L Die Klrehenlehre (regula fldei). 

§ 1. TertuUians Grundanschauung von dem Christentum. 

Wie wir TertuUian kennen gelernt haben als einen 
Mann der Aktivität, des Willens und der Tat, kann es für 
uns keine Frage sein, daß er nach vollzogenem Obertritt 
zum Christentum — wohl im letzten Jahrzehnt des zweiten 
Jahrhunderts ^) — mit voller Seele die neue Religion erfaßte 
und zu erleben suchte. Sein entschiedenes Wollen begnügte 
sich nicht mit der bloßen Oberfläche, sondern drang vor bis 
zum innersten Kern des Evangeliums, zum letzten, zwingen- 
den Agens des christlichen Wesens. Und verständlich genug 
— sein rauher Geist fand dieses nicht in der reinen Gottes- 
liebe, die da ausgegossen ist in den Herzen durch den 
Hl. Geist und zu jeglichem guten Wandel bestimmt, sondern 
allein in der Gottesfurcht, in der knechtischen Angst vor 
dem zürnenden Herrn und dem strafenden Richter. Die 
Furcht ist ihm das Geheimnis alles Christentums; nicht der 
Glaube an die Auferstehung, sondern allein die Furcht vor 
jenseitiger Vergeltung vermag eine Religion zu erhalten, die 
dem öffentlichen Haß so sehr ausgesetzt ist, wie die christ- 
liche (de res. carn. c. 21 Oe. II. 493). Die Furcht ist des- 
halb die Heilsgrundlage (timor fundamentum salutis est, de 
cult. fem. 1. II c. 2 Oe. I. 716). Nur weil man Gott fürchten 
muß, kann sein Sittengesetz bestehen.^) Was am Christentum 



1) Monceaux c. 1. p. 182. 

^) si enim neque aemulatur neque irascitur neque damnat neque vexat, 
utpote qui nee iudicem praestat, non invenio quomodo illi disciplinarum ratio 
coDsistat, et quidem plenior (adv. Marc. 1. I. c. 26 Oe. II. 78). 
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SO herrlich erscheint, ist die Beruhigung dieses Furcht- 
gefühles d. i. „das Versöhntsein mit Gott, die erlangte Ver- 
zeihung für so viele frühere Fehltritte" (de spect. c. 29 
Oe. I. 60). Die Furcht ist somit das tiefste Motiv aller 
christlichen Tugend^) und ihrer Natur nach ein ehrender 
Gotteskult (timor . . . hominis dei honor est, de paen. c. 7 
Oe. I 657). Die Furcht allein hält den ganzen kirchlichen 
Organismus zusammen, schützt vor Aufnahme unwürdiger 
Glieder, vor unbilliger Bevorzugung im Ämterwechsel, kurz, 
sie bewahrt der Kirche Einigkeit und himmlischen Beruf.*) 

Diese Furcht bebt vor der Gerechtigkeit Gottes, über 
die der Herr in eifernder Liebe wacht.') Und weil diese 
Gerechtigkeit erst bei dem letzten Gerichte zur vollen Offen- 
barung gelangen kann, darum gewinnt das Furchtprinzip des 
TertuUian fest durchweg eschatologischen Charakter. Der 
Christ zittert vor der Zukunft, vor dem Herrn der letzten 
Dinge.^) Der Ausblick auf das Ende muß jeden zur 
bessernden Einkehr zwingen.^) Darum die Unschuld der 
Christen.**) 

Diese schreckbare Zukunft der Wiederkehr Christi rückt 



1) nam si idcirco te deliquisse paenituerat, quia dominum coeperas 
timere, cur quod metus gratia gessisti, rescindere maluisti, nisi quia metuere 
desisti (de paen. c. 5 Oe. I. 651; c. 6 Oe. I. 655). 

') ubi deus, ibi metus in deum, qui est initium sapientiae. Ubi metus 
in deum, ibi gravitas, honesta et diligentia adtonita et cura soUicita et 
adlectio explorata et communicatio deliberata et promotio emerita et 
subiectio religiosa et apparitio devota et processio moderata et ecciesia 
unita et dei omnia (de praescr. haer. c. 43 Oe. 11. 41). 

') at cum iudex deus iustitiae carissimae sibi exigendae tuendaeque 
praesideat, et in eam omnem summam disciplinae suae sanciat, dubitandum 
est . . . in paenitentiae quoque causa iustitiam deo praestandam esse (de 
paen. c. 2 Oe. I. 646). 

^) . . . quid timetur, nisi ira? unde ira, nisi ex animadversione? 
unde animadversio nisi de iudicio (de test. an. c. 2 Oe. I. 403). 

fi) siquidem meliores fieri coguntur qui eis credunt, metu aetemi sup- 
plicii et spe aetemi refrigerii (apol. c. 49 Oe. I. 296). 

^) enimvero nos qui sub deo omnium speculatore dispungimur, 
quique aetemam ab eo poenam providemus merito, soli innocentiae occur- 
rimus et pro scientiae plenitudine et pro latebrarum difficultate et pro 
magnitudine cruciatus non diuturni, verum sempitemi (apol. c. 45 Oe. I. 280). 

2* 
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Tertullian in unmittelbare Nähe. In proximo est adventus 
domini iam indubitati, iam superbi, iam triumphantis (de 
spect. c. 30 Oe L 61). In den zur Zeit lebenden Christen 
stirbt die Welt ab, geistig wie leiblich.^ So wird das Furcht- 
prinzip zum absolut nötigenden. „Aus Furcht vor dem an- 
gekündigten Gerichte werfen wir uns unserer Glaubens- und 
Sittenlehre in die Arme!" ruft er wie eine Art Glaubens- 
bekenntnis den Ungläubigen entgegen (de test. an. c. 2 
Oe. I. 403) Unter dem dräuenden Zeichen der baldigen 
Wiederkunft Christi lebt und webt der wahre Christ: „Be- 
trachte den Lauf der Welt, zähle die flüchtig dahineilenden 
Stunden und Zeiten, erwarte den Wendepunkt der Vollen- 
dung!" (de spect. c. 29 Oe. I. 61). „Unter den Waffen 
stehend bewachen die Christen die Fahne ihres Feldherm 
und warten betend auf das Signal des Engels" (de or. c. 29 
Oe. I. 584). Schon mit dem Falle des Römerreiches wird 
dieses schreckliche Weltende hereinbrechen. Darum ist es 
gut, für die Fortdauer Roms zu beten, um einen Aufschub 
der Bedrängnisse zu erlangen.*) 

Doch ist die demnächstige Wiederkunft des Herrn für 
die wahren Christen auch gar tröstlich, weil sie die harte 
Dienstzeit beenden und die harrenden Seelen der Märtyrer, 
die unter dem Altare mit Unwillen zum Herrn schreien, 
gegen die Heiden rächen wird.*) Unter diesem Gesichts- 
punkte wird dem echten Christen die heilsame Furcht zur 
beseligenden Hoffnung. 



1) nos sutnus, in quos decurrerunt fines saeculorum. Nos destinati 
a deo ante mundum in extimaüone temporali (de cult. f. 1. II. c. 9 
Oe. I. 728). 

') est et alia maior necessitas nobis orandi pro imperatoribus, et iam 
pro omni statu imperii rebusque Romanis, qui vim maximam universo 
orbi imroinentem ipsamque clausulam saeculi acerbitates horrendas com- 
minantem Romani imperii commeatu scimus retardari. Itaque nolumus 
experiri, et dum precamur differri, Romanae diumitati favemus (apol. c. 32 
Oe. I. 236). 

') optam maturius regnare et non diutius servire . . . clamant ad 
Dominum invidia animae martyrum sub aitari: quonam usque non ul- 
cisceris, Domine, sanguinem nostrum de incolis terrae (de or. c. 5 
Oe. I. 560). 
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Tertullian steht mit dieser Anschauung vom baldigen 
Kommen des Reiches keineswegs auf isoliertem Boden. Es 
war zu natürlich, daß in der Zeit des jungen Christentums 
der eschatologische Gedanke vor allem die Geister bewegte. 
Mit einer Kraft ohnegleichen hatte die neue Religion auf 
den transzendentalen Beruf des Menschen hingewiesen und 
alles Irdische in den Dienst des Überirdischen gestellt. Das 
Jenseits kam dadurch in den ausschließlichen Gesichtskreis 
des Christen. Es stellte sich ihm, zumal unter dem Drucke 
der Verfolgungen so lebendig, so unmittelbar dar, daß er es 
schon ganz nahe bevorstehend, sozusagen gegenwärtig glauben 
mußte. Die Hoffnung ward dadurch auf das höchste an- 
gespannt, sie wurde vielfach zur ungestümen Erwartung, ja 
zur Gewißheit des baldigen Weltendes. Darum dachten 
sich selbst die Apostel, Paulus nicht ausgenommen (1. Thess. 
4, 16; 1. Kor. 15, 5i2), die Wiederkunft des Herrn fiir die 
nächste Zeit. Die Apokalypse kam durch ihre Offenbarung 
vom tausendjährigen Reiche Christi (20, 4 — 6) dieser An- 
schauung en^egen. Sie vermengte sich nachmals mit der 
jüdischen Tradition vom messianischen Weltreiche — viel- 
leicht durch Cerinth in das christliche Bewußtsein über- 
geführt (Eus. H. E. III, 28) — und schlug sich vielfach in 
grobsinnlichem Chiliasmus nieder: Bamabas und Papias, 
Justin und Irenäus hielten sich ebensowenig frei davon wie 
Tertullian selbst.^) 

Man sieht, der eschatologische Gedanke beherrscht so 
ziemlich das ganze Urchristentum. Was ihm Tertullian 
Eigentümliches gab, lag darum nicht im Wesentlichen, son- 
dern nur in der neuen Formulierung, bezw. seiner prak- 
tischen Verwertung. Mit einem nur seiner Persönlichkeit 
eigenen Nachdrucke stellt er jenen eschatologischen Gedanken 
unter den Gesichtspunkt des Schreckbaren und des unmittel- 
bar Nötigenden. Und als solch zwingender Schrecken 
wird er ihm der ausschließliche Hebel und Angelpunkt aller 
Christentätigkeit. Mit den flammenden Augen eines Engels 



Vgl. Eus. H. E. ni, 39; Iren. adv. haer. V, 33; Barn. Ep. XV; 
lust. Dial. c. Tryph. 80, 81. 
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des Weltgerichtes beurteilt er die ganze Heilsordnung und 
die darin Eingeschlossenen, Christentum und Christen. Die 
Kirche, deren Bischöfe und Priester, die Gläubigen, die 
Glaubenslehre wie die Sittenzucht, nicht zuletzt die Sakra- 
mente, vor allem die Buße, — sie haben Bestimmung und 
Wert lediglich in der größtmöglichsten Hinordnung, in der 
bestmöglichsten Vorbereitung auf das in Aussicht stehende 
Weltende. — Weil so sein ganzes Christentum durchweg 
den Stempel der baldigen Weltkatastrophe tragt, hat es 
notwendig das Gepräge des Harrenden, Unruhigen und 
Unfertigen. Es erscheint ihm fast nur als ein Ober- 
gangsstadium. Der Gedanke einer Kirche im Sinne eines 
langwährenden Gottesreiches auf Erden, welches das jen- 
seitige ewige Gottesreich sichtbarlich zur Erscheinung bringen 
soll, ist ihm von vornherein fremd! 

Darum ist es von Anfang an erklärlich, wenn TertuUian 
für eine stabile Kirchenorganisation, für ein Kirchenamt 
nie ein volles Verständnis hatte. Eine derartige Kirchen- 
verfassung hätte ja einen langen Bestand der christlichen 
Weltzeit zur Voraussetzung gehabt und damit sein oberstes 
Prinzip umgestoßen. Anderseits ist es auch wieder von 
Anfang an verständlich, wenn TertuUian stets die Heiligkeit 
der Kirchenglieder so sehr betont, wenn er sie zuletzt 
selbst als das Wesenskonstitutiv der Kirche gefaßt wissen 
will: das baldige Weltende mit seinem ohne Ansehen der 
Person urteilenden Weltgerichte schien ihm ausschließlich 
eine solche Heiligkeit des Subjektes zu fordern. 

Doch stand TertuUian noch zu sehr unter dem Banne 
der traditionellen Kirchenauffassung, als daß er sich so schnell 
hätte davon loswinden können. Gerade seine erste Periode 
zeigt, wie mächtig ihn — trotz seiner gegensätzlichen Grund- 
anschauung — der herrschende Kirchenbegriff beeinflußte. 
Erst allmählich wurde er sich dieser seiner Unkonsequenz 
bewußt, aber nie hat er vollständig mit den übernommenen 
Vorstellungen zu brechen vermocht. 

Untersuchen wir im folgenden die Grundlage seines 
Kirchenbegriffes: die kirchliche Lehranstalt. 
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§ 2. Objektivität der christlichen Lehre. 

Der geschichtliche Überblick hat die junge karthagische 
Kirche in harter Bedrängnis gegenüber ihren heidnischen, 
jüdischen und häretischen Widersachern gefunden. Die Vor- 
urteile der gebildeten Heidenwelt ^) erheischten eine gründ- 
liche Darstellung der christlichen Lehre und ihres Kultes 
(apol. c. 18. 21. 23. 39 etc.). Nicht minder riefen die wüsten 
Anklagen des fanatischen Heidenpöbels nach klarer Aus- 
sprache des christlichen Programms: Je feindseliger dem 
bisherigen Ideal, um so kräftiger (apol. c. 11. 27. 44; vgl. 
de spect., de idol.). Nur solche Aufklärung konnte Willige 
gewinnen.*) 

Der jüdische Anspruch, das bevorrechtete Gottesvolk 
auch ferner zu bleiben, mußte durch eine grundlegende 
Verhältnisangabe des Alten zum Neuen , des Fleischlichen 
zum Geistigen zurückgewiesen werden (adv. lud. etc.). 

Vor allem dringlich aber war die Debatte mit „gewissen 
Leuten, die nach philosophischen Lehrmeinungen das so 
junge Institut der Kirche mit ihren Vorstellungen verfälschten 
und die eine Heeresstraße in viele krumme und unkennt- 
liche Pfade spalteten" (apol. c. 47 Oe. I. 288). Hier galt 
es, aus dem Gewirre der verschiedenen Systeme den klaren 
Lehrbegriff der Kirche herauszuheben und seine apostolische 
Würde gegen die Neuerer zu erweisen. Weitaus der größte 
Teil der schriftstellerischen Tätigkeit Tertullians gehörte 
dieser Aufgabe. 

So kann es nicht wundernehmen, wenn sich die Kirche 
unserem Autor vor allem als Lehreinrichtung ansagt. Den 
Heiden gegenüber nennt er sie schlechterdings einen „Lehr- 
verband* (disciplina ') und vergleicht sie mit Philosophen- 

1) secta (de idol. c. 9 Oe. I. 78); secta nationum (de idol. c. 14 Oe. 
I. 92); nationes extraneae (de bapt c. 5 Oe. I. 623); nationes zumal im 
Sinne eines religiösen Heidentums; sonst gerne gentiles (ad. ux. 1. 11 c. 3 
Oe. I. 687; de cult. fem. 1. U c. i Oe. L 71$). 

>) omnes, qui retro oderant, quia ignorabant, quäle sit, quod oderant, 
simul desinunt ignorare, cessant et odisse (apol. c. i Oe. I. 114; c. 50 
Oe. 1. 301; ad Scap. c. 5 Oe. I. 550). 

^) An sich hat »disciplina« bei T. die Grundbedeutung einer 
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schulen ^) oder mit häretischen Zirkeln (doctrinae hominum 
et daemoniorum, de praescr. haer. c. 7 Oe. II. 8; de bapt. 
c. 15 Oe. I. 634; apol. c. 47 Oe. I. 289); oder er bezeichnet 
sie als „Lehranstalt'' (institutio, apol. c. 21 Oe. I. 196; in- 
stitutum, apol. c. 47 Oe. I. 287; de praescr. haer. c. 9 
Oe. II. 11). Die Häresien sind ihm mit Vorzug Lehr- 
genossenschaften. ^) Ihre Aufstellungen verwirft er als 
doctrinarum perversitas (de praescr. haer. c. 4 Oe. II. 6), 

bestimmendeD, regelnden Norm sowohl för die theoretische Vernunft (z. B. 
sine d. rationis interpretari, de praescr. haer. c. 9 Oe. II. 12; de res. cam. 
c. 26 Oe. II. 500), wie für die praktische (apol. c. 7 Oe. I. 137; de praescr. 
haer. c. 44 Oe. ü, 42; adv. Val. c. i Oe. II, 381). In abgeleiteter Bedeu- 
tung steht d. für die Praxis selbst, zumal in den montanistischen Schriften, 
also in unserem Sinne für praktische Lehranschauung, Lehrrichtung, Schule, 
Lehrverband (siehe S. 49 f.). 

^) quis nunc meduUam scripturarum magis nosset, quam ipsa Christi 
schola? quos et sibi discipulos dominus adoptavit omnia utique edocendos, 
et nobis magistros ordbavit omnia utique docturos (Scorp. c. 12 Oe. 
L 527). 

*) So nach seiner eigenen Begriffsbestimmung : ... sed et in omni 
paena epistola de adulterinis doctrinis fugiendis inculcans hae- 
reses taxat. Quarum opera sunt adulterae doctrinae, haereses 
dictae graeca voce, ex interpretatione electionis, qua quis sive ad in- 
stituendas sive ad suscipiendas eas utitur (de praescr. haer. c. 6 Oe. IL 
7 sq). — Mit Unrecht behauptet demnach K. Kellner, Tertullians sämtliche 
Schrifiten, Köln 1882, Bd. II, S. 9, nicht die Lehre, sondern die Organi- 
sation sei nach dem Sprachgebrauche des T. das Primäre der Häresien. 
Allerdings scheint der Autor an der oben angezogenen Stelle zwischen 
Häresie und Irrlehre zu unterscheiden, indem er letztere die opera der 
ersten nennt. Allein es ist nicht zu vergessen, daß er hier »Häresie« in 
rein subjektivistischen Sinne verstanden wissen will »ex interpretatione 
electionis«, d. i. als individuelle Sonderbestrebung, als persönliche For- 
schungswillkür. Ihr Produkt sind freilich »opera«, allein nicht im Gegen- 
satze des Lehrinhaltes zur Lehrgemeinde, sondern des Forschungsprinzipes 
(Lehrgrundes) zur Einzellehre. Nie ist ihm deshalb »haeresis« Gegensatz 
zu »ecclesia«, sondern allein zu »fides«. Vgl. in haeresim fidem demutant 
(de praescr. haer. c. 4 Oe. II. 6). Häretiker sind nicht die, welche außer- 
halb der Kirche, sondern außerhalb der Glaubensregel stehen (de praescr. 
haer. c. 37 Oe. II. 35; de bapt. c. 15 Oe. I. 634). Die Häresiarchen nennt 
er pseudophrophetae, pseudoapostoli, adulteri evangelizatores, antichristi, 
also stets mit Bezug auf die Fälschung der Lehre. Zudem bezeichnet er 
auch jene Lehrirrungen als »Häresien«, denen der genossenschaftliche 
Charakter gänzlich fehlt (de praescr. haer. c. 43 Oe. IL 41). 
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adultera doctrina (c. 6 Oe. II. 7), venenatissima doctrina 
(de bapt. c. 1 Oe. I. 619; c. 15 Oe. I. 634). Gerade in 
der eigenmächtigen Fälschung der Lehre verrät sich das 
Werk der Häresiarchen, sowie sich umgekehrt die Apostel- 
tätigkeit im Bekenntnis der Lehre Christi beglaubigt (de 
praescr. haer. c. 6 Oe. II. 7; c. 37 Oe. II. 35). Die Lehr- 
eigentümlichkeit im Sinne Jesu hat die apostolischen Ge- 
meinden, die Kirchen gegründet, denn „die Apostel sicherten 
ihre vom Herrn empfangene Lehre durch Gemeinden, 
von diesen entliehen die späteren Gemeinden einen Ableger 
des Glaubens und Samenkörner der Lehre und entleihen 
sie noch jeden Tag, um Gemeinde zu werden (ut 
ecclesiae fiant, de praescr. haer. c. 20 Oe. II. 19). Die 
Kirche ist also primär Lehrkörper — das einigende Band, 
welches alle Gemeinden umschließt, ist mit Vorzug die 
Einheit der Lehre.^) In dieser Einheit (tamen in eadem 
fide conspirantes, de praeser. haer. c. 32 Oe. II. 30) wurzeln 
die angeborenen Christenrechte: das gegenseitige Gewähren 
des Friedens, die Benennung Bruder und die Gewährung 
der Gastfreundschaft. 2) 

Diese Einheit der Lehre bedingt auch den Genuß der 
geistigen Gnadenmittel, vor allem die Taufe. Während 
Cyprian die Ungültigkeit der Häretikertaufe durch einen 
kirchlichen Defekt begründet: Trennung von der Kirchen- 
einheit,') fuhrt sie TertuUian auf einen symbolischen Mangel 
zurück: Trennung von der Kirchenlehre . . . „Was mir 



1) una nobis et Ulis fides, unus deus, idem Christus, eadem spes, 
eadem lavacri sacramenta, semel dixerim, una ecclesia sumus (de virg. vel. 
c. 2 Oe. I. 885). 

^) quae iura sc. christianorum supradicta non alia ratio regit quam 
eiusdem sacramenti una traditio (de praescr. haer. c. 20 Oe. II. 19). — 
»Sacramentum« gebraucht T. sehr oft im Sinne der »Lehre«; s. ampliatio 
(de. bapt. c. 13 Oe. I. 632); sacr. idearum haereticarum (de an. c. 18 
Oe. II. 583); s. ordo (apol. c. 15 Oe. I. 175); s. nostrum (de idol. c. 6 
Oe. I. 74). Wir kommen später darauf zurück. 

') . . . foris constitutus cum S. Spiritu nee est, nee baptizare ve- 
nientem potest, quando et baptisma unum sit et S. S. unus et una ecclesia 
ä. Ch. D. N. super Petrum origine unitatis et ratione fundata (Cypr. ep. 70 
ed. Hartel 769, 15 sq.). 
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vorgeschrieben ist, darf ich an den Häretikern nicht an- 
erkennen, weil sie nicht denselben Gott haben und auch 
nicht einen Christus d. h. den nämlichen und darum auch 
nicht eine Taufe, weil nicht die nämliche. Da sie letztere 
nicht auf die richtige Weise haben, so haben sie dieselbe 
offenbar gar nicht, und was man gar nicht hat, kann nicht 
gezähh werden.^) Die Finsternis der Irrlehre vernichtet alle 
Möglichkeit, zum wahren Lichte zu kommen,') und darum 
stellen sich die Anhänger einer falschen Lehre eben durch 
ihr häretisches Bekenntnis außerhalb des Christentums. Es 
gilt ihm als Grundsatz: „Wenn sie Häretiker sind, können 
sie keine Christen sein, da sie die Lehren, welchen sie nach 
eigener Wahl anhangen und weshalb sie sich den Namen 
Häretiker gefallen lassen , nicht von Christus erhalten 
haben." ') Das Christentum ist demnach vor allem Lehre, 
die Kirche eine Lehi^emeinde. 

§ 3. Die Kirchenlehre in ihrer Bedeutung für die 

Lehrvermittlung. 

Es fragt sich nunmehr, wer ist Subjekt der christlichen 
Lehre? Steht bei Tertullian jedem einzelnen Gläubigen ein 
Lehrrecht bezw. eine Lehrgewalt zu oder nur der Gesamt- 
heit? und wenn letzteres: durch welche Organe übt die 
Gesamtheit ihre Lehrgewalt aus? 

Es hieße, Eulen nach Athen tragen, wollte man den 
Nachweis führen, daß Tertullian mit vollster Entschiedenheit 
das Lehrrecht des Individuums als solchen zurückgewiesen 
hat. Seine ganze klassische Schrift de praescriptione hae- 



^) non debeo in Ulis sc. haereticis cognoscere, quod mihi est prae- 
ceptum, quia non idem deus est nobis et Ulis, nee unus Christus, L e. 
idera, ideoque nee baptismus unus, quia non idem; quem cum rite non 
habeant, sine dubio non habent, nee capit numerari, quod non habetur (de 
bapt. c. 15 Oe. I. 634). 

') nemo inde instrui potest, unde destruitur, nemo ab eo illüminatur, 
quo contenebratur (de praeser. haer. c. 12 Oe. II. 14). 

8) de praeser. haer. e. 37 Oe. II. 35; ähnlich de praeser. haer. 
c. 16 Oe. II. 17: haeretieus . . . non est christianus; s. Kellner a. a. O. 
II, S. 33. 
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reticorum gipfelt gerade in dem Argument: nicht die sub- 
jektive Forschung besteht in Glaubensfragen zu Recht (de 
praescr. haer. c. 1 — 19 Oe. II. 1 — 18), sondern allein die 
Lehrentscheidung der Kirche (3. Präskr. c. 36 — 44 Oe. II. 
33 — 43), weil nur in ihr unfehlbar die Apostellehre (1. Präskr. 
c. 19 — 29 Oe. II. 18 — 26) und überhaupt die ältere Lehre 
(2. Präskr. c. 29—36 Oe. II. 26—33) hinterlegt ist. 

Damit hat Tertullian die Lehre des Irenäus und der 
älteren Kirchenväter in juristisch exakter, oder vielmehr in 
theologisch wissenschaftlicher Form wiedergegeben. Der 
herrschende Gnostizismus , der gleich den Philosophen^) 
der subjektiven Forschung ergeben war und in falscher Auf- 
fassung des Herrenwortes: quaerite et invenietis (c. 8 Oe. 
II. 10) in der zügellosen Deutung der Heiligen Schrift alle 
Erkenntnis suchte, nötigte ihn, dem wogenden Strome der 
Lehrmeinungen einen festen Damm in der kirchlichen Lehr- 
autorität entgegenzustellen. Das Mittel der Bibelkritik, wie 
es die Häretiker anwenden, stellt er hinter das historisch 
kirchliche Kriterium zurück mit der bedeutungsvollen Be* 
gründung: nihil proficiat congressio scripturarum, nisi plane 
ut stomachi qua ineat eversionem aut cerebri (de praescr. 
haer. c. 16 Oe. II. 17). Die Frage nach der Wahrheit 
lautete ihm nicht: was lehrt die Heilige Schrift? sondern: 
was lehren die rechtmäßigen Eigentümer dieser Heiligen 
Schrift, d. i. die Apostel, die Apostelkirchen und deren 
Nachwuchs?^) Als Niederschlag dieser Lehrautorität galt 
ihm die kirchliche Glaubensregel: regula fidei (de praescr. 
haer. c. 13 Oe. II. 14); una omnino sola immobilis et 
irreformabilis (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 883). Unter Zu- 
grundelegung des Taufsymbols brachte sie gegenüber den 
jeweilig beliebten gnostischen Mißdeutungen die bezügliche 



^) haereses a philosophia suboraantur (de praescr. haer. c. 7 Oe. II. 8). 

') ergo non ad scripturas provocandum est nee in his constituendum 
certamen, in quibus aut nulla aut incerta victoria est aut paruni certa . . . 
ordo rerum desiderabat illud prius proponi, quod nunc solum disputandum 
est: quibus competat fides? cuius sint scripturae? a quo et per quos et 
quando et quibus sit tradita disciplina, qua fiunt christiani? (de praescr. 
haer. c. 19 Oe. II. 18). 
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Kirchenlehre zu klarem, präzisem Ausdruck. — Tertullian 
hat uns drei solcher Regeln übermittelt.^) Das ursprüngliche 
und offiziell kirchliche Formular scheint das der Schleier- 
schrift zu sein (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 883); das der Ver- 
jährungsschrift (de praesc. haer. c. 13 Oe. II. 14) trägt 
antignostische , das der Streitschrift gegen Praxeas anti- 
monarchianische und montanistische Färbung (adv. Prax. 
c. 2 Oe. II. 654; s. S. 37 ff.). 

Das Autoritätsprinzip des Tertullian stellt sich nach dem 
Gesagten in erster Linie als Notwehr gegen den Subjekti- 
vismus dar, keineswegs aber als Notbehelf. Den Gedanken 
von der kirchlichen Lehrgewalt hat Tertullian mit Irenäus 
nicht etwa als ein neues Moment in das christliche Bewußt- 
sein erst hineingetragen, sondern umgekehrt aus ihm ent- 
nommen und zur wissenschaftlichen Erkenntnis gebracht. 
Von dem „Apostel- und Propheten- Wort" der Didache und 
der „Väterlehre" des Diognet an bis zum „Kirchlichen Ka- 
non" des Klemens von Alexandrien ist dieser Gedanke le- 
bendig, wenn er auch begreiflicherweise bis dahin keine 
systematische Begründung geftinden hatte. 2) Eben damit, 
daß das Christentum sich von Anfang an nicht bloß als 
vages Kindesbewußtsein äußerte, lediglich als ein neues 
heiliges Leben und eine sichere Hoffnung, beides ruhend 
auf der Buße zu Gott und dem Glauben an Jesus Christus 
und bewirkt durch den Hl. Geist, ^) sondern auch als Quelle 
und Besitz der Wahrheit aufgefaßt war, ergab sich notwendig 



^) Ein GrundriB dieser Glaubensregel findet sich schon apol. c. 18 
Oe. I. 184. 

') Vgl. M. Winkler, Der TraditionsbpgrifF des Urchristentums bis 
Tertullian, München 1897. 

«) So A. Hamack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, Freiburg i. B. 
1886, I. S. 299. Hierzu bemerkt A. Loisy, Evangelium und Kirche, Über- 
setzung nach der zweiten Auflage, München 1904, S. 122: »Die Arbeit 
des christlichen Gedankens vom hl. Paulus ab wird damit in Bausch und 
Bogen verurteilt, da ihr Gegenstand zum überwiegenden Teile in etwas 
anderem besteht, als in der väterlichen Güte Gottes. Das jahrhunderte- 
lange Bestreben, die Wahrheit des Evangeliums zu definieren, wäre dem- 
nach vollständig vergeblich und dem Evangelium selbst, dessen Erklärung 
bezweckt ist, fremd . . .« 
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mit der Möglichkeit der Wahrheitsentstellung das Prinzip 
einer Wahrheitsverbürgung, der Lehrautorität. Auch wenn 
darum kein Vater von der kirchlichen Lehrgewalt aus- 
drücklich je gesprochen hätte, wäre sie nichtsdestoweniger 
als eine durchaus altchristliche Idee anzusehen, weil wesent- 
lich wurzelnd in der urchristlichen — von Tertullian aller- 
dings ungebührlich betonten — Auffassung von der intel- 
lektuellen Seite des Christentums. Daß aber diese intellek- 
tuelle Auffassung von jeher bestand, beweist zur Genüge 
die Geschichte der Glaubensregel selbst, deren Ansatz 
anerkanntermaßen weit über Irenäus hinausreicht ^ und von 
Tertullian selbst ausdrücklich auf den Anfang des Evan- 
geliums (ab initio evangelii, adv. Prax. c. 2 Oe. II. 655), ja 
auf Christus selbst zurückgeführt wird (haec regula a Christo, 
ut probabitur, instituta, de praescr. haer. c. 13 Oe. II. 15; 
c. 37 Oe. II. 35). Eine solche Glaubensregel wäre schlecht- 
hin unverständlich, hätte der Glaube nicht auch als Wahr- 
heitsoffenbarung allgemein gegolten. 

Freilich, faßt man das Autoritätsprinzip des Tertullian 
im Sinne einer von der anerkannten Offenbarungsquelle un- 
abhängigen Lehrgewalt, einer sog. konstitutiven Tradition, 
eines wirklichen Offenbarungsorgans, das eine apostolische 
Sonderlehre verausgabt, so findet man bei den altkatho- 
lischen Vätern keinen Rückhalt, aber ebensowenig bei Ter- 
tullian. Man verwechselt eben dann das Traditionsprinzip 
der Großkirche mit jenem der Gnostiker.*) Ausdrücklich 
wendet sich Tertullian gegen diese Art von Tradition (de 
praescr. haer. c. 26 sq. Oe. II. 24 sq.). Nicht gegensätzlich, 
sondern grundlegend ist ihm die Heilige Schrilt für die 
kirchliche Lehrentscheidung: sie trägt göttlichen Charakter 
(apol. c. 1 Oe. I. 286), weil Ausspruch des Hl. Geistes (de 
idol. c. 4 Oe. I. 71); aus ihr entzündet sich sein Glaube an 
den Herrn Jesus (apol. c. 23 Oe. I. 216). Ihre Fülle ist 
ihm verehrungs würdig.*) Die Tradition ist ihm darum nicht 

^) lustin. Apol. I, 6; Herrn. Mand. I; vgl. Ignat. ad Trall. IX. 
^) So A. Ritschi, Die Entstehung der altkatholischen Kirche, Bonn 
1857, S. 340. 

3) adoro scripturae plenitudinem (adv. Hermog. c. 22 Oe. IL 359). 
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eine Überlieferung separater Geheimlehren, sondern die 
unverfälschte Weitergabe der Apostellehre durch die Kirche 
(eiusdem sacramenti una traditio, de praescr. haer. c. 20 
Oe. II. 19) mit anderen Worten, das Kirchenbewußtsein 
von der Offenbarung, der lebendige Offenbarungsgedanke. 

Mit Unrecht stellt man daher seine Traditionslehre jener 
der Gnostiker und Judenchristen parallel (Ritschi a. a. O. 
S. 377 ff.). Beide Anschauungskreise sind wesentlich nach 
Inhalt und Form verschieden, nach Inhalt — weil die 
gnostischen Systeme vor allem Geheimlehren und zwar 
solche, die mit der Heiligen Schrift geradezu in Wider- 
spruch standen , zum Gegenstande hatten ; ^ auch nach 
Form, weil das bestimmende Element der gnostischen Tra- 
dition, d. i. ihr Fortpflanzungsmedium, nicht im fortlebenden 
Kirchenbewußtsein und dessen Organen gefunden ward, son- 
dern in Privatpersonen oft zweifelhaftesten Charakters.^) 

Diese Stelle wurde fälschlich in dem Sinne gedeutet, als ob hier T. die 
absolute Suf&zienz der Heiligen Schrift behauptete. Doch spricht der Wort- 
laut nicht von einer absoluten, sondern nur relativen Fülle, sc. »qua mihi 
et factorem manifestat et facta«. Hermogenes behauptet eine ewige Materie 
— dem gegenüber bemerkt T., der Schöpfungsbericht hätte eine solche 
Materie nicht verschwiegen, wäre sie vorhanden gewesen, da er ja auch 
alles Übrige ausführlich klarlegt. — Obige Deutung würde übrigens auch 
gegen die Grundanschauung des Autors peinlich verstoßen. Ausdrücklich 
nennt er in den Schauspielen (de spect. c. 3 Oe. I. 22) jenen Glauben, 
der für alles schriftmäßigen Beleg verlangt, einen »allzu buchstäblichen 
und grüblerischen Glauben«. Ausdrücklich behauptet er von den Aposteln, 
sie hätten »sowohl durch das lebendige Wort ... als auch nachher noch 
durch Briefe« das Evangelium verkündet (de praescr. haer. c. 21 Oe. IL 
^9i ^S^' ^^^s ^u^ t^ salvum fecit, non exercitatio scripturarum, c. 14 Oe. 
II. 15); non ad scripturas provocandum est (c. 19 Oe. II. 18); scripturas sie 
esse ex Dei voluntate dispositas, ut haereticis materias subministrarent, cum 
legam opportere haereses esse, quae sine scripturis esse non possunt (c. 39 
Oe. II. 37; ebenso de res. carn. c. 3 Oe. II 472; c. 63 Oe. II. 551). 

^) Karpokrates beruft sich auf Geheimlehren Christi (Iren. adv. haer. I, 
25, 5); nicht anders die Ophiten 1. c. I, 30, 14. Jakobus, der Bruder des. 
Herrn, offenbart angeblich die Geheimlehren der Mutter Gottes (Hipp. V, 
7; vgl. de praescr. haer. c. 26 Oe. II. 24 sq.). 

^) Basilides führt seine Lehre auf Glaukias, den Hermeneuten des 
Petrus zurück (Clem. Alex. Strom. VII, 17. 106); Valentin auf Theudas, 
einen Gefährten des Paulus (a. a. O. VII, 17. 108). 
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Die Existenz einer gnostischen Tradition beweist darum nur 
so viel, daß der Gedanke einer objektiven Lehrvermittlung 
der alten Kirche von jeher einwohnte, also durchaus nicht 
erst von Irenäus und TertuUian erweckt zu werden brauchte. 
Nur deswegen verstiegen sich die Gnostiker zu der unge- 
heueren Inkonsequenz einer äußeren Lehrtradition, weil sie 
sich durch das allgemeine Kirchenbewußtsein hiezu gedrängt 
sahen. 

Eben deshalb, weil die Kirchenlehre von jeher mit dem 
Bestände der Kirche gegeben war, konnte nicht erst der 
Lehrbegriff Tertullians von der Kirchentradition und ihrer 
regula diese Kirche geschaffen haben. ^) Eine Realität war 
die Kirche von Anfang an, weil von Anfang an eine Lehr- 
anstalt. Allerdings trat diese Realität um so mehr hervor, 
je mehr TertuUian ihre Kennzeichen bloßlegte; die ent- 
wickeltere Glaubenslehre gab auch der Lehrkirche ein 
schärferes, ausschließenderes Gepräge. In diesem Sinne ist 
es in der Tat ein unvergängliches Verdienst des TertuUian, 
daß er gerade durch seine Betonung des Lehrcharakters der 
Kirche mit kundiger Hand die alten Grundlinien des Baues 
bloßgelegt und dadurch von jedem hyperkünstlichen Anbau 
allen erkenntlich geschieden hat. . WeU wesentlich Kirchen- 
lehre, so wurde die christliche Lehre auch in kirchlichen 
Formeln dargeboten (S. 28). Als solche Formeln stellten 
sich die Glaubensregeln der einzelnen Kirchen dar; sie sind 
der anerkannt untrügliche, erschöpfende Ausdruck des kirch- 
lichen Lehrgewissens: fides in regula posita est (de praescr. 
haer. c. 14 Oe. II. 15). 

Welche Autorität verfaßte und legitimierte aber diese 
Glaubensregeln? Sind es einzelne, ist es die Gesamtheit? 
Erscheinen sie als Erzeugnis kirchlicher Schulweisheit oder 
als spontane Äußerung des Gesamtbewußtseins der Kirche? 

TertuUian denkt nur an letzteres: immer sind es bei 
ihm die Kirchen als solche, welche die Glaubensregel 
hüten, und zwar zunächst die Apostelkirchen, dann in zweiter 
Linie deren Tochterkirchen. 



^) So Hamack a. a. O. S. 300. 
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Statim igitur apostoli . . . primo per ludaeam contestata 
fide in lesum Christum et ecclesiis institutis, dehinc in orbem 
profecti eandem doctrinam eiusdem fidei nationibus promul- 
gaverunt. Et perinde ecclesias apud unamquamque civitatem 
condiderunt, a quibus traducem fidei et semina doctrinae 
ceterae exinde ecclesiae mutuatae sunt et cotidie mutu- 
antur, ut ecclesiae fiant. Ac per hoc et ipsae apostolicae 
deputabuntur , ut soboles apostolicarum ecclesiarum (de 
praescr. haer. c. 20 Oe. II. 19). — Tertullian baut diese 
Gedankenreihe auf das goldene Prinzip auf, das sich durch 
viele seiner Schriften verfolgen läßt: potiora sunt priora 
quam postera.^) 

Man sieht, eine bevorzugte Stellung in der Lehrver- 
kündigung genießen die Apostelkirchen. Sie sind nicht bloß 
die „Mütter der Lehre"" (ecclesiae apostolicae matrices et 
originales, de praescr. haer. c. 21 Oe. II. 19), insofern die 
anderen Kirchen von ihnen die Glaubensregel entnehmen. 
Ihre Lehre gilt auch als untrügliche Norm der wahren 
Apostellehre,*) so zwar, daß sich mit gutem Grunde die 
Gesamtkirche apostolisch nennen kann, weil und insoweit 
sie ihre Predigt aus den Apostelkirchen bezogen hat.^) 

Eben weil von den Aposteln gegründet, sind die Apostel- 
kirchen mit einem höheren Glänze der Lehrsicherheit um- 
geben als alle übrigen. An und für sich verhilft diese 

1) Vgl. de lest. an. c. 5 Oe. I. 410; apol. c. 47 Oe. I. 289; adv. 
Marc. 1. I c. 21 Oe. IL 71; 1. III c. i Oe. II. 122; 1. IV c. $ Oe. IL 
165 etc. — Für das Gebiet der Disziplin freilich gilt ihm der umgekehrte 
Grundsatz: in omnibus posteriora concludunt, et sequentia antecedentibus 
praevalent (de bapt. c. 13 Oe. I. 632). 

^) quid autem praedicaverint sc. Apostoli ... et hie praescribam non 
aliter probari debere nisi per easdem ecclesias, quas ipsi Apo- 
stoli condiderunt, ipsi eis praedicando tam viva, quod aiunt, voce quam 
per epistolas postea. Si haec ita sunt, constat perinde omnem doctrinam, 
quae cum illis ecclesiis matricibus et originalibus fidei con- 
spiret, veritati deputandum, id sine dubio tenentem, quod ecclesiae ab 
apostolis, apostoli a Christo, Christus a Deo accepit (de praescr. haer. 
c. 21 Oe. IL 19). 

9) Omne genus ad originem suam censeatur necesse est. Itaque tot 
ac tantae ecclesiae una est illa ab apostolis prima, ex qua omnes. Sic 
omnes primae et omnes apostolicae (de praescr. haer. c. 20 Oe, IL 19). 
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Lehrsicherheit allerdings nur zu einer bedingten Gewißheit. 
Aber diese bedingte Gewißheit erhebt Tertullian zu einer 
unbedingten durch die Eingliederung in den Gesamtverband. 
Der Zusammenklang der Kirchen ist ihm voll genügendes 
Kriterium und Bürge der Wahrheit.^) 

Über den Apostelkirchen, noch mehr über deren 
Tochterkirchen steht sonach die Gesamtkirche. Die Apostel- 
kirchen sind die erstqualifizierten Zeugen der Lehre, aber 
ihr Zeugnis gewinnt erst unbedingten Wert durch die Ober- 
einstimmung der Kirchen unter sich: una omnes probant 
unitate communicatio pacis et appellatio iraternitatis et con- 
tesseratio hospitalitatis, quae iura non alia ratio regit quam 
eiusdem sacramenti una traditio (de praescr. haer. c. 20 
Oe. IL 19). 

Als Glied dieser apostolischen Gesamtkirche kann jeder 
Christ sagen: ego sum haeres apostolorum (de praescr. 
haer. c. 37 Oe. IL 35); die Christen sind haereditarii 
discipuli et apostolici seminis frutices (Scorp. c. 9 Oe. I. 517). 

.Damit verleiht Tertullian der kirchlichen Lehrgewißheit 
eine neue, wissenschaftliche Basis. Irenäus begründet sie 
noch so ziemlich ausschließlich auf historisch-dogmatischem 
Wege: zur wahren, d. h. zur Apostellehre gelangt man 
dank der Fortpflanzung der apostolischen Tradition durch 
die Amtsnachfolge der mit Gottes Geist begnadeten Bischöfe.') 
An der Bischofsleiter jeder einzelnen Apostelkirche kann 
man bis zur Apostelzeit hinuntersteigen. Die Kontinuität 
der Leiter bürgt für die unver^lschte Kontinuität der Lehre. 

Diese Methode ist zweifellos mangelhaft, denn sie legt 
unmittelbar nur die Apostolizität der Einzelkirche und erst 
mittelbar auf dem Wege der Vergleichung jene der anderen 
Kirchen nahe und setzt historisch eine ununterbrochene 



1) age^ nunc omnes erraverint . . . ecquid verisimile est, nt tot ac 
tantae in unam fidem erraverint? nullus inter multos eventus unus est 
Exitus variasse debuerat error doctrinae ecclesiarum. Cetenim, quod apud 
multos unum invenitur, non est erratum, sed traditutn. Audeat ergo 
aliquis dicere iUos errasse, qui tradidenint (de praescr. haer. c. 28 Oe. IL 
25; vgl adv. Marc. 1. IV c. 5 Oe. II. 165). 

adv. haer. IV, 33; III, 2, 3, 4; IV, 26, 2. 

Adam, TertnUians Kirchellbegriff. 8 
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Bischofsreihe, dogmatisch ein persönliches Charisma des 
Bischofs voraus.^) Sollte darum die Lehrgewißheit der 
Gesamtkirche gesichert sein, so war für den Beweis eine 
weitere Basis notwendig: nicht bloß die zeitliche, sondern 
zumal die räumliche Kontinuität mußte einbezogen werden. 

Der scharfe Geist eines TertuUian erkannte diesen 
Mangel; darum fügte er dem von ihm übernommenen Be- 
weisgang des Irenäus immer die zweite empirische Methode 
bei: apostolisch ist nicht bloß, was durch eine fortlaufende 
Bischofskette vermittelt ward, sondern auch, was überall 
als gemeinsame Lehre sich erwiesen hat. Nicht bloß die 
einzelnen Kirchen, sondern die Kirche tritt hier in das 
Beweisglied. 

Irenäus hat diese notwendige Ei^nzung seines Beweis- 
ganges schon angedeutet, wenn er sagt,^) die wahre Gnosis 
bestehe in der Verbindung der apostolischen Lehre mit der 
gesamten apostolischen Kirchen Verfassung, aber indem er 
dann diese letztere auffaßt secundum successiones episco* 
porum, schränkt er sie auf die rein zeitliche Kontinuität ein 
und trennt dadurch den Gesamtbau der Kirche von den 
einzelnen Kirchen. 

Aber auch der empirische Beweisgang des TertuUian 
zeitigt noch keine absolute Gewißheit, es fehlt ihm die dog- 
matische Hinterlage: die Gewißheitsverbürgung durch den 
Hl. Geist. Es ist aufiallend, daß TertuUian dieses Moment 
scheinbar so wenig betont hat. Während nach Irenäus 
(adv. haer. III, 24, 1) der Geist Gottes in der Kirche 
hinterlegt ist, den Glauben stetig verjüngt, also die äußerste 
Lehrgewißheit sichert, erwähnt TertuUian den Hl. Geist nur 



1) Schanz, Der Begriff der Kirche, Theol. duartalschrift, 75. Jahrg.^ 
Tübingen 1893, S. 566 f. bestreitet eine solche Auffassung des Irenäus und 
behauptet dessen »Charisma« nur für die Gesamtheit der Bischöfe. 
Allein der Wortlaut sowie der ganze historisch-genetische Beweisgang 
des Irenäus steht dem entgegen. Einen räumlichen Zusammenhang der 
Lehre hat Irenäus wohl gekannt, aber nur der zeitliche war ihm Beweis- 
giied und führte ihn zur Bestimmung des Charisma: qui cum episcopa- 
tus successione Charisma veritatis certum . . . acceperunt (adv. haer. 
IV, 26). 

2) adv. haer. IV, 33, 8; vgl. I, 10, 2. 
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SO im Vorübergehen in Form einer rhetorischen Konzession ; 
„Gut, nehmen wir an . . . der Hl. Geist habe sich um keine 
Kirche bekümmert, um sie in die Wahrheit einzuführen. 
Obwohl dazu gesendet von Christus und dazu erbeten vom 
Vater, um der Lehrer der Wahrheit zu sein (Joh. 15, 26) 
— habe er sein Amt als Gutsverwalter Gottes, als Stell- 
vertreter Christi vernachlässigt und einige Kirchen mitunter 
anders verstehen, anders glauben lassen, als er selbst durch 
die Apostel zu predigen pflegte "" (de praescr. haer. c. 28 
Oe. II. 25). — Jedoch, diese nur scheinbar hingeworfene 
Bemerkung birgt in den Augen des Tertullian einen un- 
geheueren Inhalt. Es ist ja so seine Art, den eigentlichen 
Stoß in unschuldigen Floskeln zu führen, weil er eben 
dadurch zu wirken weiß. Die Überzeugung von der er- 
leuchtenden Tätigkeit des Hl. Geistes in der Kirche durch- 
dringt gerade ihn auf das tiefste. Selbst der interesselosen 
Heidenwelt gegenüber preist er begeisterten Wortes den 
„Geist der Heiligkeit", „welchen die Christenbrüder ein- 
gesogen" — im Dunkel der Unwissenheit hat er sie mit dem 
Lichte der Wahrheit überrascht.') Der Hl. Geist ist ihm der 
Stellvertreter des lehrenden Christus, darum redet er von 
einer vicaria vis S.S., qui credentes agit (de praescr. haer. 
c. 13 Oe. II. 14). Seine Aufnahme und Weihe macht aus 
dem Christenherzen einen Gottestempel (de cult. fem. 1. II 
c. 1 Oe. I. 714), macht fröhlich und frei (ad mart. c. 3 
Oe. I. 10). 

Tertullian hatte also — und seine spätere Entwicklung 
zeigt dies zur Evidenz — von Anfang an ein volles Ver- 
ständnis für die Geisteswirksamkeit in der Kirche. Mit 
allem Grunde dürfen wir darum annehmen, daß er in ihr 
die letzte, höchste Garantie aller Kirchenlehre von jeher 
erblickt hat. Gerade wegen dieses gottverbürgten Lehrtums 
erscheint ihm die Kirche als reine fleckenlose Jungfrau, 
die erst durch die Irrlehre geschändet wird (quid ergo 



1) at quanto dignius fratres et dicuntur et habentur, qui unum 
patrem Deum agnoverunt, qui unum spiritum biberint sanctitatis, qui de 
uno utero ignorantiae eiusdem ad unam lucem expaverint veritatis (apol. 
c. 39 Oe. I. 261). 

3* 
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dicent qui illam stupraverint adulterio haeretico vii^nem 
traditam a Christo (de praescr. haer. c. 44 Oe. II. 42). 
Wenn er sich in seinen Streitschriften weniger darauf bezog, 
so erklärt es sich nicht zuletzt daraus, daß er es eben mit 
Gnostikern zu tun hatte, die den Hl. Geist ebenfalls für sich 
beanspruchten.^) Er sah sich darum notwendig weniger auf 
theologische als auf philosophische Argumente, d. i. die 
historisch-empirische Beweisform hingedrängt. 

Fassen wir das Resultat unserer bisherigen Untersuchung 
zusammen: Die Erscheinungsform der kirchlichen Lehr- 
autorität findet Tertullian zunächst in der Glaubensregel der 
apostolischen Kirchen, in tieferem Grunde im Zusammen- 
klange der Gesamtkirchenlehre, d. h. in der Glaubensregel 
der vom Hl. Geist geleiteten Kirchen schlechthin. — Für 
die gewöhnlichen Glaubensdispute seiner Zeit, die weniger 
in spekulativer Verdeutung der Dogmen als in Bekämpfung . 
der Grundlagen des Christentums sich ergingen, konnte das 
genügen: die fundamentalen Wahrheiten von dem einen 
Gott des Alten und Neuen Bundes, von dem wahrhaft 
fleischgewordenen Christus, von der allgemeinen leiblichen 
Auferstehung, von der Geschöpf lichkeit alles Seins wurden 
auch durch die gewöhnlichen Formeln genügend gegen die 
Gnostiker erhärtet und geschützt. 2) 

§ 4. Die Kirchenlehre und die Lehrentscheidung. 

Wie nun aber, wenn schwierigere Fälle am Horizonte 
des kirchlichen Lehrgebietes auftauchten, solche zumal, für 

Vgl. das »energeraa« der gnostischen Jungfrau Philumene (de 
praescr. haer. c. 30 Oe. II. 28) : in alteram feminam impegit (seil. Apelles), 
illam virginem Philumenen, . . . postea vero immane prostibulum et ipsam, 
cuius energemate circumventus, quae ab ea didicit, Phaneroseis scripsit. 

^) quamquam etsi quaedam inter domesticos, ut ita dixerim, dissere- 
bant seil, apostoli, non tarnen ea fuisse credendum est quae aliam regulam 
fidei superducerent, diversam et contrariam illi quam catholice in medium 
proferebant, ut alium deum in ecclesia dicerent, alium in hospitio, aliam 
Christi substantiam designarent in aperto, aliam in secreto, aliam spem 
resurrectionis apud omnes annuntiarent, aliam apud paucos, cum ipsi 
obsecrarent in epistulis suis, ut id ipsum et unum loquerentur omnes, et 
non essent Schismata et dissensiones in ecclesia . . . (de praescr. haer. c. 26 
Oe. IL 24). 
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die in keiner Glaubensregel ausdrücklich voi^esehen war? 
Hat TertuUian diese Eventualität gekannt und berücksichtigt? 

Zwei Fragen, die sich wegen ihrer Subtilität von vul- 
gärer Glaubensdoktrin abhoben, mochten sie wenigstens ihm 
nahelegen. Die theologische Formulierung des Dreipersön- 
lichkeitsglaubens sowie die orthodoxe Beurteilung der Hä- 
resie, bezw. der häretischen Taufe. Es ist kein Zweifel, 
daß diese Fragen die spekulativen Geister seiner Zeit 
mächtig bewegten. Das innergöttliche Verhältnis von Vater, 
Sohn und Geist beschäftigte des öfteren seine eigene rastlose 
Feder, ^) und er verrät ziemlich deutlich, wie heftig über die 
Ketzertaufe in Karthago debattiert wurde. 2) Verfaßte er 
ja selbst eine eigene Denkschrift darüber in griechischer 
Sprache. 

Wem stand in diesen lebhaft diskutierten Fragen das 
letzte Wort zu? TertuUian hat sich nicht ausdrücklich 
darüber ausgesprochen; aber seine ganze AuiTassung des 
kirchlichen Lehrbegriffes läßt eine letzte dogmatische Ent- 
scheidung solcher Kontroversfragen gar nicht erwarten. 
Ihm ist die Gesamtoffenbarung in der Glaubensregel nieder- 
gelegt, nicht bloß keimartig, sondern nach ihrer ganzen Ent- 
faltung: sie ist die regula fidei schlechthin (de praescr. 
haer. c. 13 Oe. II. 14), lex fidei una omnino, sola immo- 
bilis et irreformabilis (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 883). Wie 
bei einem jeden abgegrenzten Lehrsystem kann es auch bei 
ihr an sich kein endloses Forschen geben ; sobald man ihre 
Wahrheit gefunden hat, hat man sie anzunehmen;^) will 



adv. Hermog. c. 18 Oe. II. 354 sq.; de orat. c. 2 Oe. I. 556; 
besonders adv. Prax. Oe. II. 653 sq. 

>) nescio si quid amplius ad controversiam baptismi ventilatur. 
Sane retexam, quod supra omisi, ne imminentes sensus videar intercidere. 
Unus omnino baptismus est nobis . . . sed circa haereticos sane, quae 
custodiendum sit, digne quis retractet • . . (de bapt. c. 15 Oe. I. 633). 

^) unius porro et certi instituti infinita inquisitio non polest esse. 
Q.uaerendum est, donec invenias, et credendum, ubi inveneris, et nihil 
amplius, nisi custodiendum, quod credidisti, dum hoc insuper credas, aliud 
non esse credendum, ideoque nee requirendum, cum id inveneris et cre- 
dideris, quod ab eo institutum est, qui non aliud tibi mandat inquirendum, 
quam quod instituit etc. (de praescr. haer. c. 9 Oe. IL 11 sq.). 



38 



Erster Abschnitt. 



man aber dennoch weiter forschen, so nur innerhalb des 
Rahmens der Glaubensregel (manente Forma eius, de praescr. 
haer. c. 14 Oe. II. 15). Sie ist die höchste Autorität, weil 
der bündige Ausdruck der Lehre Christi und der Apostel, 
und eine weitere dogmatische Autorität gibt es nicht mehr. 
Fides in regula posita est (de praescr. haer. c. 14 Oe. II. 
15). Fragen, die sich nicht an der Glaubensregel messen 
lassen, sind darum der dogmatischen Schätzung von vorn- 
herein überhoben. In der Tat gehen auch seine drei 
Glaubensregeln über eine einfache, durch ihren Zweck ge- 
gebene Auslegung der Grundartikel nicht hinaus. Nehmen 
wir die Regel der Schleierschrift (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 
883) als die offizielle kirchliche an — und ihre einfache 
Kürze legt dies nahe — so finden wir in dem Symbol der 
Verjährungsschrift (de praescr. haer. c. 13 Oe. II. 14) als 
Erweiterung eine kurze Zurückweisung des „guten Gottes "* 
Marcions; einen kleinen spekulativen Versuch, den Ursprung 
des Sohnes aufzuzeigen; die Betonung des historischen Zu- 
sammenhanges zwischen Juden und Christentum, sowie 
letztlich einen antignostischen Hinweis auf die Auferstehung 
des Fleisches — also nur Ausdeutungen der bisherigen 
Formel. Ebensowenig bringt die Glaubensregel der Praxeas- 
schrift (adv. Prax. c. 2 Oe. II. 655) bedeutsame Neuerangen. 
Die hier hervortretende trinitarische und christologische 
Spekulation sowie die Vorkehrung des montanistischen 
Interesses bewegen sich noch durchaus im Rahmen der 
alten Glaubensregel.^) 



1) Eine Symbolik der Glaubensregeln des TertuUian legt dies des 
näheren dar. Die von der offiziellen Kirchenregel abweichenden Stellen 
sind durch den Druck hervorgehoben. 



de praescr. haer. c. 13 
i) creditur, unum om- 
nino deum esse nee 
alium praeter 
mundi condito- 
rem, 

2) qui universa de ni- 
hilo produxerit 



de virg. vel. c. i 
i) credendi seil, in uni- 
cum deum 



2) omnipotentem, mundi 
conditorem 



adv. Prax. c. 2 
i) unicum quidem deum 
(sub hac tarnen 
dispositione, 
quam oixovoßlav 
dicimus) ut unici 
dei Sit 
2) sub 4 
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Aus dieser Hochwertung der Glaubensregel erklärt sich 
auch leicht, warum Tertullian späterhin selbst in den 
schlimmsten Tagen seiner Sezession mit solcher Zähigkeit 



3)perverbum suum, 

4)primoomnium de- 
missum 



5) id verbum filium eius 
appellatum 

6) in nomine dei va- 
rie Visum a patri- 
archis, in pro- 
phetis semper 
auditum 

7)postremo dela- 
tum ex spiritu 
patris dei et vir- 
tute 

8) in virginem Mariam 

9) carnem factum in 
utero eius et ex ea 
natum exisse lesum 
Christum 



io)exinde praedi- 
casse novam le- 
gem et novam 
promissionem 
regni coelestis, 
virtutes fecisse 

11) Crucifixum, tertia die 
resurrexisse 



12) in caelos erreptum 

i5)sedisse ad dexteram 
patris 



3) 
4) 



5) et filium eius 
6) 



7) 



8) lesum Christum, na- 
tum ex virgine Maria 

9) 



10) 



11) crucifixum s u b Po n- 
tio Pilato, tertia 
die resuscitatum a 
mortuis 

I2)receptum in caelis 

1 3) sedentem nunc ad 
dexteram patris 



3) et filius sermo ip- 
sius 

4)qui ex ipso pro- 
cesserit, per 
quem omniafacta 
sunt, et sine quo 
factum est nihil 

5)sub 3 

6) 



7) hunc m i s s u m a 
patre 



8) in virginem 

9) et ex ea natum, ho- 
minem et deum, 
filium hominis 
et filium dei, et 
cognominatum le- 
sum Christum 

IG) - 



11) hunc passum, hunc 
mortuum et sepul- 
tum secundum scrip- 
turas et resuscitatum 
a patre 

12) et in caelo resump- 
tum 

i3)sedere ad dexteram 
patris 
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an ihr festhielt: ihr Besitz allein verbürgte ihm die 
Orthodoxie, den Inbegriff aller Lauterkeit.*) Es ist un- 
leugbar, daO durch diese Auffassung von dem Allgenügen 
der Glaubensregel jede oi^anische Weiterbildung des Lehr- 
inhaltes unmöglich gemacht war. Die Glaubensoffenbarung 
war ein totes Kapital, von den Vätern auf die Nachkommen 
vererbt und heilig gehütet;^) es in lebendige, der Einzel- 
erkenntnis nutzbare, den kursierenden religiösen Fragen ent- 
gegenkommende Werte umzusetzen, verstand er nicht. Es 
hätte ja sonst seine starre Eigentümlichkeit verlieren müssen, 
und das wäre ihm gegen den Begriff der regula gewesen. 
Gewiß hat seine Auffassung auch der Gegenkampf gegen 
die Gnostiker bedeutsam mit beeinflußt. Je höher diese 
die persönliche, subjektive Forschung stellten, desto mehr 
suchte er in Glaubensfragen das Recht der Persönlichkeit, 
auch der Amtspersönlichkeit zu unterdrücken; je willkür- 
licher sie mit der Glaubensregel verfuhren, desto unverletz- 



I4)misisse vicariam 
vim S. S., qui cre- 
dentes agat 

1 5) venturum cum clari- 
täte ad sumendos 
sanctos in vitae 
aeternae et pro- 
missorum coele- 
stium fructum et 
ad profanos iudican- 
dos igni perpetuo 



14) 



15) venturum iudicare vi- 
vos et mortuos 



16) per carnis etiam re- 
surrectionem 



I4)sub 15 



15) venturum iudicare vi- 
vos et mortuos [qui 
exinde miserit, 
secundum pro- 
missionem suam, 
a patre spiritum 
s. paracletum, 
sanctificatorem 
fidei eorum, qui 
credunt in P. et 
F. et S. S.] 

16) - 



i6)facta utriusque 

partis resuscita- 

tione cum carnis 

restitutione 

^) adversarius enim Spiritus ex diversitate praedicationis appareret, 
primo regulam adulterans fidei . . . paracletus autem . . . ipsum primo 
Christum contestabitur qualem credimus cum toto ordine dei creatoris etc. 
(de monog. c. 2 Oe. I. 763). 

^) si apostolicus, cum apostolis senti, si tantum christianus es, crede, 
quod traditum est (de carne Christi c. 2 Oe. IL 427). 
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lieber und starrer bildete er sie beraus. — Damit ist aucb 
scbon die Stellung des Biscbofsamtes gegenüber der Kircben- 
lebre und Glaubensregel gekennzeicbnet. Die bischöfliche 
Lehrautorität konnte nicht in einer göttlich beglau- 
bigten Lehrgewalt, sondern nur in einer historisch 
empfohlenen Lehrzeugschaft begründet sein. Daß Ter- 
tullian diese und nur diese Anschauung von der bischöf- 
lichen Lehrautorität besaß, wird der folgende Abschnitt 
klarzulegen versuchen. 

§ 5. Verhältnis des Bischofsamtes zur Kirchenlehre. 

Wie sein großes Gegenbild Irenäus weist auch Tertullian 
den Bischöfen eine besondere Stellung im Lehrorganismus 
der Kirche zu. Zwei Vorzüge kennzeichnen diese Stellung: 
ihre apostolische Einsetzung und ihr besonderer Lehrberuf. 
Die apostolische Einsetzung behauptet Tertullian allerdings 
direkt nur von den Bischöfen der Apostelkirche: sie sind 
ihm die „apostolischen Männer" xar sgoyjp^.^) Weil per- 
sönliche Nachfolger der Apostel, sind sie die erstqualifizierten 
Zeugen der Apostellehre.^) Doch ist mit der Einsetzung 
einzelner Bischöfe durch die Apostel auch schon die aposto- 
lische Einsetzung des Bischofsamtes gewährleistet. Es lag 
im Interesse einer gedeihlichen Kirchenentwicklung, es war 
ein Akt kirchlicher Fürsorge, wenn die Apostel das Bischofs- 
amt einrichteten.^) So sehr war Tertullian von dem apo- 
stolischen Ursprung des Bischofsamtes durchdrungen, daß 
er selbst in seiner montanistischen Zeit nicht wagte, die 
sonst bestgehaßte Episkopaleinrichtung zu verwerfen, eben 
weil er deren apostolische Wurzeln scheute. 



^) quos ab apostolis in episcopatum constitutos (de praescr. haer. 
c. 32 Oe. II. 30); ut primus ille episcopus aliquem ex apostolis vel aposto- 
licis viris habuerit auctorem (1. c. c. 32 Oe. II. 29). 

^) sicut apostoli non diversa inter se docuissent, ita et apostolici 
non contraria apostolis edidissent (de praescr. haer. c. 32 Oe. II. 30); ipsae 
adhuc cathedrae apostolorum suis locis praesident (c. 1. c. 36 Oe. IL 33). 

^) hanc episcopatus formam apostoli providentius condiderunt (de 
fuga c. 13 Oe. I. 490). 
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Anders ist die Frage nach dem Lehrberufe des 
Episkopates. Verknüpft TertuUian mit der apostolischen 
Einsetzung auch die apostolische Vollgewalt, wenigstens in 
Sachen des Lehramtes? Die Antwort lautet verneinend. 

TertuUian sah in den Bischöfen nicht die Repräsen- 
tanten der Apostel und ihrer Gewalt, sondern lediglich 
amtliche Zeugen der Apostellehre. Unmittelbare Zeugen, 
insofern sie Apostelschüler oder deren Nachfolger waren ;^) 
mittelbare, insofern sie ihre Lehre mit jener der Apostel- 
bischöfe in Einklang zu setzen vermochten, also apostolisch 
erhielten. 

Diese Zeugenschaft hat rein menschlichen Charakter, 
bietet also auch nur rein menschliche Gewißheit. Während 
Irenäus für jeden einzelnen Bischof göttlichen Beistand und 
demzufolge eine gewisse Unfehlbarkeit behauptet hat, weiß 
TertuUian nur von einem Walten des Hl. Geistes in der 
Kirche. Die Lokalisierung des Geistes auf die Gesamtheit der 
kirchlichen Amtsträger, eben deshalb weil sie Amts träger 
sind, wäre ganz und gar gegen seine Grundanschauung vom 
Wesen und Wirken des Geistes. Von Anfang an kann er 
sich als dessen Träger nur Individualitäten, besonders pri- 
vilegierte, charismatische Personen denken — wenigstens in 
Sachen der Lehre und Buße (s. später II. Absch. § 15) 
„geistesüberströmte Lehrer", wie die Propheten^) und 
Johannes waren.'*) Sein realistischer Sinn erkannte ein 



ceterum si quae audent interserere se aetati apostolicae, ut ideo 
videantur ab apostolis traditae, quia sub apostolis fuerunt, possumus dicere: 
edant ergo origines ecclesiarum suarum, evolvant ordinem episcoporum 
suorum, ita per successionem ab initio decurrentem , ut primus ille epi- 
scopus aliquem ex apostolis vel apostolicis viris, qui tarnen cum apostolis 
perseveravit, habuerit auctorem et antecesBorem. Hoc enim modo ecclesiae 
apostolicae census suos deferunt . . . (de praescr. haer. c. 32 Oe. II. 29; 
ebenso adv. Marc. 1. IV c. 5 Oe. II. 165). 

^) viros enim . . . emisit spiritu divino inundatos (apol. c. i8 
Oe. I. 184). 

ergo non erat caeleste (seil, baptismus loannis) quod caelestia 
non exhibebat, cum ipsum, quod caeleste in loanne fuerat, Spiritus pro- 
phetiae, post totius Spiritus in dominum translationem usque adeo defecerit, 
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Übernatürliches — sei es posiäves oder negatives — Ein- 
wirken nur an, wenn es sichtbarliche Erscheinung gewann 
in Ekstase oder sonstwie. Wie er keinen Gott ohne Körper, 
so glaubte er auch kein göttliches Wirken ohne sozusagen 
körperliche, sichtbarliche Form. 

Anderseits aber entbehrt die Zeugenschaft der Bischöfe 
nicht jeglicher Autorität. Mit der doctrina Apostolorum ver* 
bindet Tertullian auch eine potestas docendi, nur trägt sie 
lediglich disziplinaren Charakter. Sie erfließt ihm einerseits 
aus der besonderen Eigenschaft der Bischöfe als Lehrzeugen, 
anderseits aus ihrer Stellung als Hirten der Kirche (pastores, 
de cor. c. 1 Oe. I. 418; praesides, de praescr. haer. c. 42 
Oe. II. 40; praepositi, de monog. c. 12 Oe. I. 782; antistites, 
de cor. c. 3 Oe. I. 421). Dieser Lehrgewalt untersteht jedes 
andere Lehrrecht in der Kirche. Wenn z. B. der Gnostiker 
Gajus aber die Taufe räsonierte, so hat er deshalb schon 
unrecht, weil ihm keine ordentliche Lehrbefugnis zustand 
(cui nee integre quidem docendi ius erat, de bapt. c. 1 
Oe. I. 620). Der Gehorsam gegen dieses oberste Lehrwort 
unterscheidet den Katholiken vom Häretiker: Ceterum nee 
suis praesidibus reverentiam noverunt seil, haeretici. Et 
hoc est, quod Schismata apud haereticos fere non sunt, quia 
cum sint non parent ... (de praescr. haer. c. 42 Oe. II. 40). 
— Die bischöfliche Lehrgewalt äußert sich nach zwei Rich- 
tungen: als Lehrmitteilung wie als Lehrschutz. Im ersteren 
Sinne garantiert sie die richtige Fortleitung der Oberlieferung 
wie z. B. in Fragen über die Echtheit der Apokalypse.^) 
Im letzteren deckt sie die entstehenden Mißdeutungen und 
Irrlehren auf: der Inquisitionsprozeß gegen den Patripas- 



ut quem praedicaverat . . . postmodum an ipse esset tniserit sciscitatum 
(de bapt. c. lo Oe. I. 629). 

^) habemus et loannis alutnnas ecclesias. Nam etsi Apocalypsin eius 
Marcion respuit, ordo tarnen episcoporum ad originekii recensus in loannem 
stabit auctorem (adv. Marc. 1. IV c. 5 Oe. IL 165); porro quod traditum 
$rat, id erat verum, ut ab eis traditum quorum fuit tradere (de came Chr. 
c. 2 Oe. II. 428); apostolici seminis traduces (de praescr. haer. c. 32 
Oe. II. 30). 
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sianer Praxeas/) die Maßregelung des Fälschers, der die 
Akten der Thekla unter paulinischem Namen herausgab (de 
bapt. c. 17 Oe. I. 636), sowie vorher der Prozeß gegen 
Marcion und Valentin unter dem Episkopat des „lobwür- 
digen Eleutherus" *) bieten hierfür lehrreiche Beispiele. 

Der Bischof ist demnach auch bei TertuUian geborener 
Kirchenlehrer; sein Lehramt ist das vordringlichere, so zwar, 
daß — wohl auch in Anschmiegung an den juristischen 
Sprachgebrauch — die Begriffe „Amtsvorgänger" (antecessor) 
und „Lehrer"* identisch werden (vgl. sanctissimi antecessores, 
de virg. vel. c. 3 Oe. I. 886 ^). Aber eben weil dieses Lehr- 
amt bloß disziplinarer Natur ist, entscheidet es strittige Fra- 
gen nur für das Grenzgebiet der Diözese. Ein Gesamt- 
beschluß des Episkopats zur endgültigen, dogmatischen 
Entscheidung ward weder erwartet noch verlangt. 

Dadurch, daß TertuUian dem bischöflichen Lehramte in 
seiner Gesamterscheinung jeden dogmatischen Inhalt, jede 



*) Vgl. adv. Prax. c. i Oe. II. 654: traductae dehinc (seil, avenae 
Praxeanae), per quem deus voluit, etiam evulsae videbantur. Denique 
caverat pristinum doctor de emendatione sua, et manet chirographutn apud 
psychicos, apud quos tunc gesta res est. 

Vgl. de praescr. haer. c. 30 Oe. II. 27. 

So A. Hauck, Tertullians Leben und Schriften, Erlangen 1877 
S. 132 N. 3. — Kolberg, J., Verfassung, Kultus und Disziplin der christ- 
lichen Kirche nach den Schriften T.s, Braunsberg 1886 S. 38 N. 12 hält 
an der ursprünglichen Bedeutung »Vorgänger« fest und sucht in dem jedes- 
maligen Zusammenhange die nähere Spezifizierung. In Wirklichkeit ist dies 
ein Streit um Worte. Denn daß antecessor ursprünglich »Vorgänger« be- 
deutet, will niemand leugnen, daß aber T. damit fast ausschließlich einen 
Vorgänger im Lehramte bezeichnen will, kann nicht zweifelhaft sein. Vgl. 
ad Val. c. 5 Oe. II. 387. Der Begriff des »Vorgängers« tritt meist gänzlich 
hinter dem des »Lehrers« zurück, vgl. adv. Marc. 1. IV. c. 2 Oe. II. 163 ; 
de fug. c. 6 Oe. I. 473; de praescr. haer. c. 23 Oe. II. 21; adv. Marc. 
1. V. c. 3 Oe. II. 280; besonders de virg. vel. c. i Oe. I. 884. — 
Kellner a. a. O. S. 357 deutet letztere Stelle fälschlich auf Christus und 
übersetzt »Vorgänger«, während doch der Kontext nur den Paraklet 
unter dem antecessor verstehen läßt. — Nur in de virg. vel. c. 3 
Oe. I. 886 bezeichnet T. mit antecessor die Vorgänger im Kirchen- 
amte schlechthin. Sonst gebraucht er hierfür praecessor (adv. Prax. c. i 
Oe. II. 654). 
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gottverbürgte Lehrsicherheit benahm, untergrub er wieder, 
ohne es wohl zu ahnen, seine mit so viel Fleiß und Ge- 
schick fundierte Glaubensregel, ja die Autorität der Kirchen- 
lehre überhaupt. Beide hatten ja ihren Bestand und ihre 
Gewähr allein von den Bischöfen als den authentischen 
Lehrzeugen und Lehrvermittlern. War nun deren Gesamt- 
autorität keine dogmatisch gesicherte, absolut verpflichtende, 
so besaß er auch für seine Glaubensregel keine göttliche 
Verbürgung. Mit Unrecht bekämpfte er dann die Gnostiker, 
wenn sie sich selbst über die Glaubensregel wagten. Sein 
ganzes System litt so an einer neuen, bedenklichen Halbheit: 
es fehlte die dogmatische Basis, der unfehlbare Lehrsenat. 
Die Lehre galt ihm als unfehlbar, die Lehrer nicht. 

Fassen wir das Gesagte zusammen: indem Tertullian 
die Glaubensregel als oberste Lehrautorität ansah und die 
Bischöfe nur als qualifizierte Lehrzeugen betrachtete, waren 
seine Dogmen ein unsicheres und totes Kapital; es mangelte 
die lebendige Kraft, die ihnen einerseits sicheren Bestand, 
anderseits organische Entfaltung hätte geben können. Un- 
klarheit in der Fundierung und Unklarheit in der Weiter- 
bildung des Dogmas kennzeichnen so seine Lehrauffassung 
der ersten Periode. 

§ 6. Beziehung der römischen Cathedra zur Kirchenlehre. 

Die einseitige Auffassung TertuUians über die bischöf- 
liche Lehrgewalt entscheidet auch die Frage, welche Stellung 
er zur römischen Cathedra einnahm. Explicite konnte er 
ihr schon deswegen keine unfehlbare Lehrgewalt zuweisen, 
weil die hier allein verwertbare Verjährungsschrift ex professo 
nicht von der Lehrentscheidung, sondern Lehrvermittlung 
handelt. Nicht um die Klarlegung von Zweifelhaftem, um 
authentische Interpretation des Offenbarungsinhaltes war es 
ihm zu tun, sondern um die gesicherte Mitteilung von bereits 
gegebenen, gewußten Wahrheiten. Aber auch nicht implicite, 
in etwaigen Voraussetzungen, die seinen Lehrgedanken zu- 
grunde liegen, schreibt Tertullian dem römischen Stuhle 
solche Infallibilität zu: die römische Kirche setzt er nicht 
über, sondern neben die anderen Apostelkirchen. — Der 
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Lehrstuhl von Korinth oder Philipp! oder Thessalonich ist 
ihm so gut authentisch wie jener von Ephesus und Rom.^) 
Was er an Rom eigens hervorhebt, ist ein Zweifaches: das 
Märtyrerleiden dreier Apostel, das ein Durchtränken der 
Gemeinde mit echt apostolischer Lehre garantiert,') sowie 
Roms gastfreundschaftliches und mütterliches Verhältnis zur 
karthagischen Kirche.^) Tertullian verknüpft demnach die 
„tota doctrina"* Roms nicht mit der seinem Bischöfe in 
Petrus verliehenen Fülle aller Lehrgewalt, sondern mit Roms 
besonderem Vorzug, auf drei Apostel als Lehrer und Mär- 
tyrer hinweisen zu können. Nicht der eine Petrus, sondern 
die drei Apostel begründen die besondere Apostolizität Roms. 
Wenn Karthago sich gerade von Rom seine Lehrautorität 
holt, so hat das seinen Grund in der örtlichen Nachbarschaft 
und dem Tochterverhältnis Karthagos, nicht etwa in der 
prinzipiellen Bevorzugung Roms vor den übrigen Apostel- 
gemeinden, wie Tertullian genugsam andeutet. 

Doch auch in dieser Trübung, die TertuUians Anschauung 
über Roms Lehrbedeutung breitet, leuchtet sichtlich wie im 
Hintergrunde das Bewußtsein von der einzigartigen Aposto- 
lizität, von der höheren Lehrgewißheit des „glücklichen 
Rom"". Der Kerngedanke von der römischen Iniallibilität ist 
Tertullian nicht fremd, wenn er ihn auch nicht voll erfaßt, 
sondern auf rein historischem Wege zu erklären ver- 
sucht hat. 

Es ist einleuchtend, daß ein solch unfertiger Lehrbegriff 
Tertullian auf die Dauer selbst nicht befriedigen konnte. Je 
mehr Probleme auf dogmatischem Boden erwuchsen, desto 



1) Vgl. de praescr. haer. c. 36 Oe. IL 33 sq.; adv. Marc. 1. IV c. 5 
Oe. II. 165. 

^) si autem Italiae adiaces, habes Romain, unde nobis quoque auctoritas 
praesto est. Ista, quam fei ix ecclesia, cui totam doctrinam apostoli 
cum sauguine suo profuderunt, ubi Petrus passioni dominicae adaequatur» 
ubi Paulus loannis exitu coronatur, ubi apostolus loannes ... in insulam 
relegatur (de praescr. haer. c. 36 Oe. II. 34); quibus seil. Romanis evan- 
gelium et Petrus et Paulus sanguine quoque suo signatum reliquerunt (adv. 
Marc. 1. IV c. 5 Oe. II. 165). 

3) videamus quid didicerit, quid docuerit, cum Africanis quoque 
ecclesiis contesserarit (de praescr. haer. c. 36 Oe. II. 34). 



I, Die Kirchenlehre (regula fidei). 47 

unhaltbarer mußte ihm nachgerade sein Standpunkt er- 
scheinen. Darum in der montanistischen Zeit sein Ruf 
n^ch dem „Erleuchter" und „Lehrer" und dessen prophe- 
tischen Aussprüchen (s. später II. Absch. § 8) auch in 
Sachen des Dogmas, 

§ 7. Außerordentliche Lehrverkünder. 

Außer den Bischöfen kennt Tertullian als Lehrverkünder 
noch den „evangelizator" und „doctor".^) Ersterer ist wohl 
mit den „Aposteln" der Didache identisch. 2) Zum Unter- 
schied von den „Propheten", die stabileren Lehrkreis hatten 
{Aiöaxri c. 11), übten die „Apostel" bezw. „Evangelisten" 
mehr das Amt von Wanderlehrern, von Missionsbischöfen. 
Ihre Zahl war in der alten Kirche eine bedeutende.^) Ihre 
Autorität übertraf wohl selbst — wegen ihres größeren 
Amtsbezirkes — jene der Lokalbischöfe. Tertullian rangiert 
darum die Evangelisten vor die Bischöfe und unmittelbar 
nach den Aposteln.*) Doch ist ihr Lehrberuf naturgemäß 
von jenem der Ortsbischöfe nicht wesentlich verschieden. 

Anders aber qualifiziert sich das Lehramt des „doctor". 
Es umschloß keine Lehrgewalt wie jenes der Bischöfe, 
sondern erschöpfte sich in der bloßen Lehrerklärung. Die 
Doktoren hatten die Aufgabe, den christlichen Glauben zu 
entwickeln und zu verteidigen, besonders wenn Glaubens- 



1) über den evangelizator s. de coron. c. 9 Oe. I. 437 ; zu doctor s. 
de praescr. haer. c. 3 Oe. II. 5; c. 14 Oe. IL 15; c. 44 Oe. II. 42. 

2) Vgl. Zahn, Forschungen III, S. 298. 

3) Eus. H. E. III, 37; Migne T. 20 p. 293. 

'^) Kolberg a. a. O. S. 42 N. 3 deutet den evangelizator nicht in 
unserem Sinne, sondern versteht darunter einfachhin den »Evangelisten «r 
und zwar »sowohl den Verkünder wie den Verfasser des Evangeliums«. — 
Allerdings bezeichnet T. mit ev. gerne die Verfasser des £v. (adv. Marc. 
1. V c. 7 Oe. II. 295), speziell den hl. Johannes (adv. Prax. c. 21. 23 
Oe. II. 600. 686). Allein nicht minder häufig versteht er darunter auch 
andere Lehrverkünder, selbst häretische (adv. Marc. 1. IV c. 4 Oe. II. 165; 
1. V c. 19 Oe. II. 331: pseudoapostoli nostri et ludaici evangelizatores ; de 
praescr. haer. c. 4 Oe. IL 6: qui pseudoapostoli sunt nisi adulteri evan- 
gelizatores. 
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Schwierigkeiten die Brüder bedrückten.^) Daß sie zugleich 
das Katechetenamt versahen, also zu jenen zählten, «deren 
Pflicht es ist, über die Katechumenen zu wachen '^ (de bapt. 
c. 18 Oe. I. 637), ist sehr wahrscheinlich. Auch die Hä- 
retiker hatten solche Doktoren (de praescr. haer. c. 44 
Oe. II. 42; adv. Prax. c. 1 Oe. IL 654). 

Man hält sie wohl mit Recht für identisch mit den 
„Presbytern", zumal auch die Aufzählung des Hermas (Vis. 
III, 5), die Akten der hl. Perpetua — die von einem 
Presbyter-Doktor Aspasius reden 2) — und auch Cyprian 
(ep. 29) dies nahelegen.^) Allerdings scheint Tertullian den 
„Doktor"* in die kirchliche Rangordnung nicht bloß nach 
Bischof und Diakon, sondern selbst nach den Witwen und 
Jungfrauen^) einzureihen, allein offenbar will er hier nicht 
wie in de bapt. c. 17 Oe. I. 635, de fiiga c. 11 Oe. I. 480, 
de monog. c. 11 Oe. I. 777 irgend ein kirchenamtliches 
Verhältnis berücksichtigen, sondern lediglich ähnlich wie in 
de praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39 eine willkürliche Auf- 
zählung bieten. Darum steht der „Märtyrer" trotz der Be- 
tonung seines besonderen Ranges (etiam martyr) am Ende 
der Reihe, während die kirchlich nicht hervortretende »Jung- 
frau" gleich nach der „Witwe** folgt. 



IL Die Kirchenzueht (diseiplina). 

§ 8. Die Disziplin, ihr Wesen und ihre Bedeutung. 

„Der Glaube ist in der Glaubensregel niedergelegt; er 
umschließt das Gesetz und infolge der Beobachtung des 



^) est utique frater aliqui doctor gratia scientiae donatus, est aHqui 
inter exercitatos, conversatus aliqui tecum curiosus, tecum tarnen quaerens 
novissime ignorare te melius seiet, ne quod non debeas noris, quia quod 
debeas nosti (de praesc. haer. c. 14 Oe. II. 15). 

«) Munter, Primordia eccl. Afric. p. 242. 

B) So Döllinger, Hippolyt und Kallistus, S. 341 ; Kraus, Realenzyklo- 
pädie der christl. Altertümer t. II, p. 650; De Smedt in der »Revue des 
questions historiques«, Paris 1888, p. 354 sq. 

^) quid ergo, si episcopus, si diaconus, si vidua, si virgo, si doctor, 
si etiam martyr lapsus a regula fuerit (de praescr. haer. c. 3 Oe. II. 5)? 
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Gesetzes das Heil.^) Das Verhältnis des Glaubens zum 
Heile ist kein unmittelbares, sondern vermittelt durch das 
Gesetz. Nicht die innere Kraft des Glaubens allein macht 
selig, sondern die aus dem Glauben erblühende Beobachtung 
des Gesetzes (salutem de observatione legis). Insofern der 
Glaube dieses Gesetz „umschließt"" (habet legem), d. i. 
diesem Gesetze seinen übernatürlichen Bestand verleiht, 
trägt er demnach zum Heile des Menschen bei, ja ist dessen 
Wurzel und Grundbedingung. 

Der „Glaube" ergreift bei Tertullian die dogmatisch- 
theoretischen Wahrheiten ausschließlich — sie allein geben 
den Inhalt des Glaubensgesetzes (regula fidei, de praescr. 
haer. c. 13 Oe. II. 14; c. 42 Oe. II. 40; de virg. vel. c. 1 
Oe. I. 883 etc.). 

Die praktisch sittlichen Wahrheiten dagegen, welche den 
Menschen zu christlichem Leben anleiten, also die Natur 
von Geboten haben, gelten ihm als „Gesetz" schlechthin, 
oder zum Unterschied vom Glaubensgesetz (regula fidei) 
als Sittengesetz (regula disciplinae *). 

Handelt ersteres de deo, so letzteres de instituto,^) weil 
nicht auf Gott selbst, sondern auf das Verhalten des Men- 
schen zu Gott sich beziehend (disciplina hominem gubernat, 
de pud. c. 21 Oe. I. 841). Deshalb zählt Tertullian auch 
jene dogmatischen Wahrheiten zur Disziplin, die eine 
Voraussetzung oder Begründung sittlicher Gebote enthalten, 
wie jene von der Erbsünde (primordiale delictum, de iei. c. 4 
Oe. I. 857). Ja selbst die Lehre von dem Hl. Geist, dem 



1) fides in regula posita est ; habet legem et salutem de observatione 
legis (de praescr. haer. c. 20 Oe. II. 15); doctrinae index disciplina est (c. 4^ 
Oe. IL 41); adiecit (seil, deus) instrumentum literaturae, si qui velit de 
deo inquirere et inquisito invenire et invento credere et credito deservire 
(apol. c. 18 Oe. I. 184). 

2) Vgl. bes. apol. c. 46 Oe. I. 285 ; ordo disciplinae (de monog. c. 2 
O. I. 763); fidei et disciplinae regulae (de pudic. c. 19 Oe. I. 835). 

s) adversarius enim Spiritus ex diversitate praedicationis appareret, 
primo regulam adulterans fidei; et ita ordinem adulterans disciplinae, quia 
cuius gradus prior est, eins corruptela antecedit, id est fidei, quae prior 
est disciplina. Ante quis de deo haereticus sit necesse est, et tunc de in- 
stituto (de monog. c. 2 Oe. I. 763). 

Adam, Tertollians Kirchenbegriff. 4 
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Lebendigmacher, wird — wenigstens späterhin — aus der 
Glaubensregel gestrichen und als disziplinare Frage betrachtet 
(vgl. das Symbol der Schleierschrift S. 40 N. 14). Weil Lehre 
von Gott, steht die Glaubensregel als principalis regula dem 
Range nach über der Sittenregel und beglaubigt deren Lau- 
terkeit (de monog. c. 2 Oe. L 763). 

Nichtsdestoweniger ist auch die Disziplin ein Werk 
Gottes: d. dei (de idol. c. 5 Oe. I. 73; de virg. vel. c. 2 
Oe. I. 885; c. 16 Oe. I. 907); dominica d. (de pat. c. 1 
Oe. I. 588); d. coelestis (de pat. c. 2 Oe. I. 5^); divina d. 
(de idol. c. 20 Oe. I. 102; ad ux. LI c. 5 Oe. I. 677) und 
beansprucht volle göttliche Autorität. Deus auctoritatem prae- 
stet disciplinae, non deo disciplina (adv. Marc. 1. IV c. 12 
Oe. II. 184). Ita nee illud expectabitur retractari a nobis, an 
observari voluerit disciplinam quam voluit instituere, et an 
merito ulciscatur desertam quam voluit observatam, quando 
frustra instituisset, si observari eam noluisset, et frustra 
observari voluisset, si vindicare noluisset (Scorp. c. 3 Oe. 
I. 503). Schon im Heidentume war diese Disziplin durch 
die Zensoren geübt (ethnica disciplina, de virg. vel. c. 17 
Oe. I. 909; de spect. c. 10 Oe. I. 37), auch die Philosophen 
nahmen sich in ihrer Art darum an (apol. c. 46 Oe. I. 281). 
Mit Vorzug pflegten die Juden ihr Feld (pristina disciplina, 
de bapt. c. 7 Oe. I. 626), entsprechend den göttlichen 
Weisungen (deus Israelitas admonet disciplinae vel obiurgat, 
de spect. c. 3 Oe. I. 23); aber erst im Christentum wurden 
die sittlichen Vorschriften bis zur Vollkommenheit ausgebaut 
(disciplinae plenitudo, de spect. c.20 Oe. I. 52), so daß der 
Heide nur mehr natürliche Vorzüge mit den Christen gemein 
hat (pares anima sumus, non disciplina, de idol. c. 14 Oe. I. 
92), wenn auch immerhin eine gewisse communio naturalis 
disciplinae (de cor. c. 7 Oe. I. 430) besteht. — Weil von 
Gott vorgeschrieben, ist die • Disziplin eine Art Lebensweg 
für den christlichen Wanderer (alias enim via cognominatur 
disciplina nostra, de or. c. 11 Oe. I. 564; de idol. c. 9 
Oe. I. 78), dessen Grenzen man ohne Gefahr nicht über- 
schreiten darf (intra limites disciplinae, de idol. c. 15 Oe. I. 
94; vgl. excedere a regula disciplinae, apol. c. 46 Oe. I. 285). 
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Weil höchstes Sittengesetz, darum gibt es auch nur eine 
Disziplin (una disciplina praeest, de monog. c. 10 O. I. 777). 

Als göttliches Gesetz begreift die Disziplin alle in der 
Heiligen Schrift auch nur andeutungsweise enthaltenen sitt- 
lichen Vorschriften (late tarnen semper scriptura divina divi- 
ditur, ubicunque secundum praesentis rei sensum etiam 
disciplina munitur, de spect. c. 3 Oe. I. 22), wodurch der 
Christ sich Gott und seinen Segen verdienen (penes deum 
bonitatis et benignitatis omnis benedictio inter nos summum 
Sit disciplinae et conversationis sacramentum, de test. an. 
c. 2 Oe. I. 403) und gegen die Bosheit des Teufels sichern 
kann (. . . dei dominici Ingenium de disciplina, qua nos ad- 
versus diaboli altitudines munit, de idol. c. 2 Oe. I. 69). 

Alle Arten sittlicher Vorschriften sind deshalb in dieser 
Disziplin einbegriffen. Die disciplina regelt das Gebet (d. 
orandi, de or. c. 1 Oe. I. 555; c. 10 Oe. I. 564), den Ge- 
horsam (obsequii d., de pat. c. 4 Oe. I. 593), die Geduld 
und Sanftmut (patientiae d., de pat. c. 6 Oe. I. 600; c. 12 
Oe. I. 607), die Bußübung (paenitentiae d.; prosternendi d., 
de paen. c. 7 Oe. I. 656; c. 9 Oe. I. 660), das Leben der 
Witwenschaft (viduitatis d., ad ux. 1. I c. 6 Oe. I. 679), den 
Brauch des Schleiertragens (d. velaminis, de vii^. vel. c. 17 
Oe. I. 906), die richtige Pflege des Hauptes (d. capitis, de 
or. c. 22 Oe. I. 575), kurz alles, was das christliche Ge- 
wissen erheischt (fides disciplinaque communis, de idol. c. 13 
Oe. I. 87). 

Zunächst bezeichnet d. immer nur das Gesetz als 
solches. Ihr Charakteristisches ist die Nötigung (disciplina 
dominatur, de exh. cast. c. 3 Oe. I. 741; vgl. leges discipli- 
naeque, de iei. c. 5 Oe. I. 858). Ausdrücklich unterscheidet 
TertuUian mancherorts diese „disciplina** von „conversatio** 
als ihrer äußeren Betätigung (vgl. conversatio divinae di- 
sciplinae, de idol. c. 20 Oe. I. 102; lex fidei — cetera 
disciplinae et conversationis, de virg. vel. c. 1 Oe. I. 884); 
oder in demselben Sinne von „professio** (de cult. fem. 1. II 
c. 5 Oe. I. 721); oder von der häuslichen „consuetudo^ 
(disciplinae foris et consuetudini domi satisfacies, de or. c. 18 
Oe. I. 571; de vii^. vel. c. 2 Oe. I. 885). Gegenüber den 

4* 
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auf bloßem Herkommen beruhenden Observanzen gründet 
die Disziplin auf den ausdrucklichen Willensdekreten einer 
höheren Autorität. — Von hier aus ist es auch begreiflich, 
wenn disciplina mitunter selbst auf profane Autoritäten und 
ihr Wort Anwendung findet, also im Sinne einer philoso- 
phischen Lehrrichtung, Schule (s. S. 23 N. 3). 

Doch nicht immer hält sich TertuUian an solch reinliche 
Scheidung. Das ideale Gesetz und dessen reale Verwirk- 
lichung, Gesetz und Gesetzmäßigkeit fließen ihm oft un- 
willkürlich ineinander, so daß disciplina oft schlankweg mit 
„Sittlichkeit" übersetzt werden darf (vgl. disciplinam super- 
stitione delusit, de spect. c. 10 Oe. I. 38; disciplina familiae 
nostrae, de idol. c. 14 Oe. I. 91; necessaria et aptissima 
quaeque disciplinae, apol. c. 6 Oe. 1. 133; neque de scientia 
neque de disciplina aequamur, apol. c. 46 Oe. I. 282; ad 
ux. 1. I c. 5 Oe. I. 677; 1. II c. 8 Oe. I. 694; de cor. c. 4 
Oe. I. 424 etc.), wenn er auch sonst hierfür lieber inno- 
centia und verwandte Ausdrücke benützt (inde nee plenae 
nee adeo timendae estis disciplinae ad innocentiae veritatem, 
apol. c. 45 Oe. I. 278). In diesem Sinne bezeichnet disciplina 
auf profanem Gebiete auch eine gewisse Tüchtigkeit, Fer- 
tigkeit (si quis eam disciplinam norit, de idol. c. 5 Oe. I. 
72 etc.). Diese Verquickung des idealen und realen Mo- 
mentes ist, wie wir sehen werden, für TertuUian bedeu- 
tungsvoll. 

Weil TertuUian so freigebig alles Gesetzhafte im Chri- 
stentum mit disciplina benennt, so gelangt der Ausdruck 
manchmal selbst zu der umfassenden Bedeutung der christ- 
lichen Heilsordnung selbst, die ihm ja durchweg in der 
Zeichnung einer nova lex erscheint; so wenn er die neue 
christliche Lebensrichtung der altjüdischen entgegenstellt 
(apol. c. 20 Oe. I. 194; de bapt. c. 7 Oe. I. 626), wenn er 
von einer destructio totius disciplinae, etiam ipsius dei spricht 
(de exh. cast. c. 2 Oe. I. 739; vgl. auch de bapt. c. 15 Oe. 
I. 634). Doch gehört diese umfassende Bedeutung immer- 
hin zu den Seltenheiten. In den meisten Fällen bleibt 
disciplina auf die sittliche Welt und ihre Vorschriften ein- 
geengt, mögen diese Vorschriften nun von Gott oder der 
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Kirche erlassen sein (vgl. disciplinae ecclesiasticae praescripta, 
de virg. vel. c. 9 Oe. I. 895; ad ux. 1. I c. 7 Oe. I. 680: 
disciplina ecclesiae et praescriptio apostoli). 

In diesem Sinne eines verpflichtenden Gesetzes 
tritt die Disziplin als bedeutsame Autorität neben die Glaubens- 
regel. Das ganze Leben des Christen, sein Wichtigstes und 
Nebensächlichstes, Gebetsübung und Haarpflege, Tugend 
und Schleiertracht sind davon beherrscht. Wie ein eiserner 
Ring ist die Disziplin um die Christenheit geschmiedet. Die 
Strenge Gottes hält ihn zusammen (adv. Marc. 1. I c. 26 
Oe. II. 79: atquin nihil deo tam indignum, quam non 
exequi, quod noluit et prohibuit admitti — primo — quod 
qualicumque sententiae suae et legi debeat vindictam in auc- 
toritatem et obsequii necessitatem). 

Der Grundakt christlichen Strebens ist demnach der 
Gehorsam, identisch fast mit dem Christentum selbst (vera 
religio et verum obsequium erga verum deum, de spect. 
c. 1 Oe. I. 18). Die Christenheit erscheint ihm wie eine 
gutgedrillte, kampfesfrohe Armee, die ihrem Feldherrn 
Christus folgt (de cor. 29 Oe. I. 584: sub armis orationis 
Signum nostri imperatoris custodiamus, tubam angeli exr 
spectemus orantes); das Bild des Apostels vom Soldaten 
Christi (2. Tim. 2, 3. 4) ist ihm wie keines geläufig (ad 
mart. c. 3 Oe. I. 9; de exh. cast. c. 12 Oe. I. 753; de fug. 
c. 10 Oe. I. 479; Scorp. c. 6 Oe. I. 511). Möglich, daß 
Klemens von Rom (ep. ad Cor. c. 37) und Ignatius (ep. ad 
Polyc. c. 6) es ihm empfohlen haben. Danach erweitert 
sich die Aufgabe der Kirche über das Gebiet der Glaubens- 
obsorge hinaus zu der viel umfassenderen einer sittlichen 
Zucht in der Gemeinde. Die einzelnen Vorschriften aus der 
Heiligen Schrift oder der allgemeinen Praxis im Lichte der 
Vernunft festzustellen und ihre Befolgung durch die Gläu- 
bigen zu veranlassen, das ist Sache der disciplina ecclesi- 
astica und ihrer Diener, wie wir anschließend sehen werden. 
Durch diesen straffen, militärischen Zug des ganzen kirch- 
lichen Lebens tritt das Bild einer Anstaltskirche wo möglich 
noch schärfer in die Erscheinung, denn durch die Eigenart 
ihres Lehrberufes. Doch keimte anderseits gerade in der 
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akzentuierten Hervorhebung des disziplinaren Imperativs die 
Gefehr eines Konfliktes mit der Kirche. Wie nahe lag für 
den rücksichtslosen HeUigkeitsstürmer, als den wir TertuUian 
kennen gelernt haben, die Versuchung, den straffen Zügel 
gottbefohlener Disziplin auch da anzulegen, wo vordem 
fröhliche Ungebundenheit die Losung gewesen. Den An- 
satz zu solchem Vorgehen entdeckt man unschwer in der 
Lässigkeit, mit der er den Begriff eines idealen Gesetzes 
von jenem des christlichen Tuns auseinander hielt. Beide 
wußte er ja in dem Schlagworte „Disziplin'' zu vereinen. 

Von da war kein großer Schritt mehr, auch jenes 
christliche Handeln, das nach strenger Sichtung nur als freie 
Gewohnheit hätte eingeschätzt werden müssen, in das Gebiet 
gesetzhafter Disziplin zu verweisen und der ganzen Kirche 
aufzunötigen. Wir werden finden, daß TertuUian später tat- 
sächlich diesen Versuch unternahm, indem er aus den mon- 
tanistischen Prophetien all jene Imperative herüberholte, 
welche im katholischen Gesetzbuche fehlten, und auf be- 
stehende Übungen anwandte. Gerade die zu geringe Schei- 
dung zwischen Sittengesetz und menschlicher, sittlicher 
Tätigkeit ermöglichte ihm neben anderem die Oberspannung 
beider Elemente durch die Autorität des Montanus mit 
Ausschaltung der dazwischen liegenden Faktoren von Bischof 
und Gemeinde. 

Weil nach der bisherigen Untersuchung die gesamte 
Disziplin eine Offenbarung göttlichen Willens, näherhin gött- 
licher Heiligkeit ist, stellt sie in den Augen Tertullians die 
in ihrer Art vollkommenste Heilseinrichtung dar, die nur Voll- 
kommenstes wirken kann und darf. In der Tat definiert 
denn auch TertuUian ihr Objekt, d. i. die christliche Sitt- 
lichkeit, „als die nach allen Seiten hin vollkommenste Sitt- 
lichkeit*.^) Sie ist unwandelbar wie die Glaubensregel selbst 
(a. a. O.). Vollkommene und christliche Sittlichkeit gilt ihm 
als ein und dasselbe.^) 

^) disciplinae plenitudo (de spect. c. 20 Oe. I. 52). 

*) Vgl. perfectae, id est Christiacae pudicitiae, appetitionem sui non 
tantum non appetendam, sed etiam exsecrandam vobis sciatis (de cult. fem. 
L II c. 2 Oe. I. 716). 
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Mochte auch seine begeisterte Schilderung christlicher 
Tugend mit rednerischem Prunke überladen sein — es war 
doch seine ehrlichste Überzeugung, daß sie ohnegleichen 
vollendet sein müsse. Die Christen allein können die Hände 
zu Gott erheben, weil sie unschuldig sind, das Haupt ent- 
blößen, weil sie nicht zu erröten brauchen (apol. c. 30 Oe. 
I. 232). Ihr Gebet ist ein Gebet „aus keuschem Leibe und un- 
schuldigem Herzen, das vom Hl. Geiste ausgeht" (Oe. 1. 234), 
ein Gebet, das alles leibliche Empfinden vergißt (nihil crus 
sentit in nervo, cum animus in coelo est, ad mart. c. 2 Oe. 
I. 9). Was der wahre Christ tut, trägt Herrenprägung (ex 
forma dominica agere debebis, de idol. c. 18 Oe. I. 99). 
Sünde und Schuld sind widerchristliche Begriffe: „Nur die 
Schuldlosen sind Christen; so einer schuldig, ist er schon 
kein Christ mehr.^ Triumphierend preist TertuUian die 
Christen als das Licht der Welt, den immergrünenden 
Baum,^) die künftigen Genossen der heiligen Engel ,^) als 
die Jünger der Wahrheit (sectatores veritatis, de fug. c. 2 
Oe. L 464), die Priester des Friedens (de spect. c. 16 
Oe. L 47). Mit Hochgefühl spricht er es aus: „Wir sind 
die wahren Anbeter und die wahren Priester, welche, im 
Geiste betend, im Geiste die Gott so wohlgefällige Opfer- 
gabe des Gebetes entrichten" (de orat. c. 28 Oe. I. 582). 
Wozu noch armseliger Kranz und Tand, wenn für das 
Diadem geboren?*) 

So berechtigt diese hohe Anschauung christlicher Sitte 
war, so verfänglich war sie für den krafWoll entschiedenen 
Geist eines TertuUian. „Die nach allen Seiten hin voU- 



^) nemo illic Christianus, nisi plane tantum Christianus; aut si et 
aliud, iam non Christianus (apol. c. 44 Oe. I. 278; vgl. apol. c. 46 Oe. I. 
285; ad nat. L I c. 5 Oe. I. 314). 

') tu lumen es mundi et arbor virens semper (de idol. c. 15 
Oe. I. 95). 

") proinde igitur et nos angelorum, si meruerimus, candidati, iam 
hinc caelestem illam in deum vocem et officium futurae claritatis edisdmus 
(de or. c. 3 Oe. I. 558). 

^) quid Caput strophiolo aut dracontario damnas, diademati desti- 
natum? Nam et reges nos deo et patri suo fecit Christus lesus (de cor. 
c. 14 Oe. I. 456). 
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kommene Sittlichkeit'' der Disziplin war ihm nicht bloß ein 
hohes, erstrebenswertes Ideal, zu dem die kirchliche Disziplin 
hinfuhren wollte und viele auch wirklich hinzufuhren ver- 
mochte: sie hatte ihm die Realität eines eisernen Gesetzes, 
wie die Disziplin selbst, der sie entstammte. Ob vollkommen 
oder nicht, stand nicht im Belieben des einzelnen; durch 
seinen Christennamen war er ein für allemal der regula 
disciplinae verhaftet — und diese kannte nur eine chrisdiche 
Tugend, die der Vollkommenheit. Diese Grundanschauung 
vom absolut verpflichtenden Charakter der christlichen Voll- 
kommenheit barg für Tertullian eine Fälle verhängnisvoller 
Konsequenzen. Die Kirche stellte sich ihm in der Folge 
immer klarer als die Gemeinde der Heiligen dar. Nicht 
bloß die Todsünder sahen sich so aus dem Gesamtverbande 
verstoßen; auch die halben Elemente, die mit der Welt 
nicht völlig brechen wollten, fanden keinen Platz mehr. 
Eben damit wurden auch die kirchlichen Institute, welche 
der Sünde bezw. UnvoUkommenheit der Christen hätten 
Vorschub leisten können, bedenklich angetastet: die Buße 
und Ehe. Und weil sich Tertullian bei diesem Vollkommen- 
heitsstürmen Schritt für Schritt echt kirchlichen Einrichtun- 
gen gegenüber sah, begann er allgemach an der Identität 
der kirchlichen und vollkommenen Sittlichkeit überhaupt zu 
zweifeln und eine neue, höchste Sittlichkeit des Geistes zu 
proklamieren. 

§ 9. Die Organe der Disziplin. 

I. Bischof und Klerus. 

Nach der bisherigen Untersuchung hat sich die regula 
disciplinae als das zweite feste Band, das sich um alle 
Christen schlingt, herausgestellt. Ist das Band der Glaubens- 
regel kostbarer, weil funkelnd im Glänze innergöttlicher 
Wahrheiten,^) so schnürt dieses um so enger und fester. 



1) adversarius enim Spiritus ex diversitate praedicationis appareret, 
primo regulam adulterans fidei, et ita ordinem adulterans disciplinae, quia 
cuius gradus prior est, eius corruptela antecedit, i. e. fidei, quae prior est 
disciplina (de monog. c. 2 Oe. I. 763). 
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Glaubensregel und Disziplin genügten für den Apolo- 
geten, um den Heiden die Elemente der christlichen Or- 
ganisation auseinanderzusetzen.^) Doch gerade weil die 
Disziplin im Unterschiede von der Glaubensregel nicht 
rein theoretisch dogmatische Wahrheiten, sondern das ge- 
samte christliche Leben umfaßte und zu regeln hatte, 
konnte sie nicht etwa ein toter Komplex von Grund- 
sätzen und Einrichtungen bleiben. Mit ihrem bloßen Be- 
griffe war schon eine regelnde, leitende Kraft, eine Dis- 
ziplinargewalt gegeben, welche ihr Leben und Richtung 
mitzuteilen hatte. 

Als diese Gewalt stellt Tertullian durchweg den Bischof 
hin: er ist der erste Diener der Kirchenzucht in der 
Gemeinde ,^) und dies nicht kraft gemeindlicher , son- 
dern apostolischer Einsetzung. Selbst in seiner monta- 
nistischen Zeit nennt er den Bischof mit einem Anflug 
hämischer Ironie zwar , aber nicht ohne inneres Be- 
wußtsein seiner apostolischen Stellung den „Apostolischen 
Herm".^) Seiner Autorität haben sich Priester, Diakone 
und Laien zu fügen. ^) Er ist der Aufseher und Vor- 
steher (antistes, de fug. c. 2 Oe. I. 464; praepositus, 
c. 11 Oe. I. 481; de monog. c. 12 Oe. I. 782; praesidens, 
de cor. c. 3 Oe. L 422; de iei. c. 17 Oe. L 878), der Führer 
(dux, de füg. c. 11 Oe. L 480) und Hirte der Gemeinde 
(pastor, de fug. c. 11 Oe. L 481). Als solcher erläßt er 
peremtorische Edikte, die in den Kirchen verlesen werden,*) 



corpus sumus de conscientia religionis et disciplinae unitate et 
spei foedere (apol. c. 39 Oe. I. 254^). 

') dandi (sc. baptismum) quidem habet ius sunimus sacerdos, qui est 
episcopus; dehinc presbyteri et diaconi, non tarnen sine episcopi aucto- 
ritate, propter ecclesiae honorem, quo salvo salva pax est (de bapt. c. 17 
Oe. I. 635). 

") exhibe igitur et nunc mihi, apostolice, prophetica exempla (de pud. 
c. 21 Oe. I. 842); vgl. hanc episcopatus formam apostoli providentius con- 
diderunt (de fug. c. 1 3 Oe. I. 490). 

*) audio etiam edictum esse propositum, et quidem peremptorium. 
Pontifex seil. Maximus, quod est episcopus episcoporum, edicit etc. (de 
pud. c. I Oe. I. 792). 
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gibt Fastenpatente, ^) wacht ober die kirchliche Ordnung der 
Witwen,*) über den Schleierbrauch der Jungfrauen ') und 
äberhaupt über die Achtung vor christlichem Herkommen 
(de virg. vel. c. 2 Oe. I. 885). Der Bischof bestimmt 
auch die Aufnahme in die Kirchengemeinde sowie jede 
Exkommunikation.^) Er ist summus sacerdos, der alle litur- 
gischen Rechte in sich vereinigt. — Mit dieser seiner 
obersten Autorität steht und ßUlt der Kirchenfriede.^) In 
der willigen Unterwerfung unter sie liegt die äußere Gewähr 
des rechten Glaubens. Man kann ohne Bedenken sagen: 
„Im Kirchenregiment verrät sich die Lehre."*) 

Der Begriff des bischöflichen Hirtenamtes findet sich 
also bei TertuUian vollkommen ausgeprägt, wie schon der 
stehende, amtstechnische Ausdruck „episcopatus*" besagt.^ 

Die Handhabung der Disziplin ist bei TertuUian so sehr 
Sache des Bischofs, daß die Tätigkeit der Priester und 
Diakone fast gänzlich zurücktritt. Sie dürfen zwar taufen, 
aber „nicht ohne Vollmacht des Bischofs'.*) Daß den 
Priestern der Unterricht der Katechumenen oblag, ist wahr- 
scheinlich, aber aus TertuUian nicht direkt zu erweisen. Man 
könnte höchstens mittelbar aus der katechetischen Lehr- 
tätigkeit des TertuUian selbst (nicht weniger als sechs seiner 



^) bene auteni, quod et episcopi universae plebi mandare ieiimia ad- 
solent (de iei. c. 13 Oe. I. 872). 

>) plane scio alicubi virginem in viduatu ab annis nondum viginti 
coUocatam etc. (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 896). 

3) sed non puta institutionem uniuscuiusque antecessoris commoven- 
dam. Multi alienae consuetudini prudentiam suam . . . addicunt (de or. 
c. 22 Oe. I. S77). 

*) hoc enim sc. excommunicatio non a deo postularetur, quod erat 
in praesidentis officio (de pud. c. 14 Oe. I. 822). 

^) episcopatus aemulatio schismatum mater est (de bapt. c. 17 
Oe. I. 636). 

*) doctrinae index disciplina est (de praescr. haer. c. 43 Oe. II. 41). 

sub episcopatu Eleuiheri benedicti (de praescr. haer. c. 30 Oe. II. 
27; episcopatus aemulatio (de bapt. c. 17 Oe. I. 636); hanc episcopatus 
formam apostoli providentius condiderunt (de fug. c. 13 Oe. I. 490). 

•) de bapt c. 17 Oe. I. 635. 
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Abhandlungen sind an Katechumenen oder Neubekehrte ge- 
richtet) dies folgern, aber dann müßte die Nachricht des 
Hieronymus , daß Tertullian Priester, und nicht vielmehr 
Lehrer war,^) unzweifelhaft feststehen. Daß sie je das 
eucharistische Opfer in Vertretung des Bischofs dargebracht 
hätten, erwähnt Tertullian nii^ends ausdrücklich; doch fordert 
ihr spezifischer „Priester ''-Titel und die Charakterisierung 
ihres Amtes als eines „ Priester ''-Amtes ^) diesen Opferdienst, 
wie Tertullian selbst genugsam andeutet;') ordentlicher Ver- 
walter der heiligen Geheimnisse blieb freilich immer der 
Bischof. Für gewöhnlich wird sich darum ihr liturgischer 
Dienst in der Spendung der Taufe und im Darreichen der 
heiligen Gestalten erschöpft haben, wenn man anders unter 
den unwürdigen Vertretern des Klerus, die Tertullian als 
Spender der Geheimnisse erwähnt (de idol. c. 7 Oe. I. 75) 
nicht Diakone verstehen will. Beim Bußgerichte erscheinen 
sie lediglich als Beisitzer und Fürsprecher ebenso wie die 
„Lieblinge Gottes\ wohl die Witwen.*) Was De Smedt 
(Revue 1. c. p. 381) von den Priestern des zweiten christ- 
lichen Jahrhunderts überhaupt urteilt, gilt voll und ganz von 
dem Priesterstande des Tertullian: „ils jouent un röle trbs 
s6condaire . . . on ne voit aucune fonction eccl6siastique qui 
leur füt sp6cialement confiee". 

Ober die Tätigkeit der Diakone verrät uns Tertullian 
ebensowenig. Sie konnten im Auftrage des Bischofs taufen 



*) hie — sc. Tert. — usque ad mediam aetatem presbytcr fuit ecclcsiae 
Africanae (Hier, de vir. ill. c. 53). 

') sacerdotalia munera (de praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39); sacer- 
dotale ofEcium (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 895). 

3) et offers et tinguis et sacerdos es tibi solus (de exh. cast. c. 7 
Oe. I. 747); noQ permittitur mulieri in ecclesia loqui, sed nee doeere nee 
tinguere nee ofiferre nee ullius virilis muneris, nedum sacerdotalis officii 
sortem sibi vindieare (de virg. vel. e. 9 Oe. I. 895); hodie presbyter, 
qui eras laieus. Nam et laicis saeerdotalia munera iniungunt (de praeser. 
haer. c. 41 Oe. II. 39). 

^) ^Sl' presbyteris advolvi et earis dei adgenieulari (de paen. 
e. 9 Oe. I. 660) mit: horrore eompositum prostemis in medium ante 
viduas, ante presbyteros, omnium laerimas invadentem (de pud. c. 13 
Oe. I. 817). 
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gleich den Priestern (de bapt, c. 17 Oe. I. 635). Wie in 
den übrigen Kirchen, stand ihnen wohl auch zu Karthago 
die Verwaltung des Kirchenschatzes (ubera matris ecclesiae) 
zu, also unter anderem die Versorgung der in den Gefäng- 
nissen schmachtenden Märtyrer.^) 

Zum „höheren Stand "* (servus maioris loci, de fug. c. 11 
Oe. I. 480) zählten außerdem noch die Lektoren. Sie 
hatten ein vom Diakonat getrenntes, dauerndes Kirchenamt 
inne im Unterschiede von den Häretikern, „die den einen 
heute zum Presbyter, morgen zum Lektor bestimmen" (de 
praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39). 

Das Kirchensystem des TertuUian ist demnach ein 
durchweg monarchisches oder, wenn man will, absolutisti- 
sches: alle Fäden der Kirchendisziplin enden in den Händen 
des Bischofs — er ist Auge und Hand der Kirche. 

Es ist darum ein müßiger Versuch, einzelne Plural- 
ausdrücke, in denen TertuUian von kirchlichen Vorstehern 
redet, als Spuren eines seit der urchristlichen Zeit in der 
afrikanischen Kirche noch fortlebenden Presbyterialsystems 
zu deuten.^) Die einzige Stelle, welche einem ganzen 
Kollegium als solchem disziplinare Gewalt einzuräumen 
scheint,^) erklärt sich durch die einfache Erwägung, daß die 
Adressaten des Schriftstückes nicht Christen, sondern Hei- 
den waren, für welche eine eingehende Darstellung der 
Hierarchie zwecklos gewesen wäre. Passend greift darum 
der Verfasser zu der allgemeinen Bezeichnung „seniores", 
für welche das römische Volk dank seiner kollegialen 
Beamtenverfassung genügend Verständnis besaß. 

Wenn TertuUian sonst noch ohne nähere Unterschei- 
dung zwischen Bischof und Priester von „praesides" und 



^) inter carnis alimenta . . . quae vobis et domina mater ecclesia de 
uberibus suis et singuli fratres . . . subministrant (ad mart. c. i Oe. I. 3); 
vgl. apol. c. 39 Oe. I. 258: Etiam si quod arcae genus est, non de hono- 
raria summa quasi redemptae religionis congregatur. Modicam unusquisque 
stipem menstrua die . . . apponit . . . Haec quasi deposita pietatis sunt. 

2) So Ritschi a. a. O. S. 374. 

3) praesident probati quique seniores, honorem istum non pretio, sed 
testimonio adepti (apol c. 39 Oe. I. 257). 
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„praepositi** und „maiores" redet, ^) so will er damit nur 
zusammenfassend den höheren Stand der Kleriker überhaupt 
bezeichnen. Fast immer scheidet er an der gleichen Stelle 
diesen „höheren Klerus" ausdrücklich in Bischof, Priester 
und Diakonen. 2) 

TertuUian schließt sich hier ganz und gar der altchrist- 
lichen Terminologie an. Auch sie gebraucht gern die Kol- 
lektivnamen: fffoviiBvoi, jtQOTjyovfisvoi, jtQsaßvreQoc xal Jtgo- 
eorcoreg, jtQoiordfisvoi , JtQBOßvxBQoi ijtioxojcovi'ztg fiir die 
kirchliche Hierarchie promiscue, ohne aber damit jeglichen 
Unterschied zwischen Bischof und Klerus aufheben zu 
wollen. Mag es auch immerhin zweifelhaft sein, ob die 
erstapostolische Kirche schon die strikte Dreiteilung der 
Hierarchie in unserem Sinne kannte, ob nicht vielmehr damals 
die „Ältesten" der Natur der Sache nach nur eine beschränkte 
Kirchengewalt besaßen — etwa im Sinne unserer Weih- 
bischöfe — und ob nicht dadurch fiir die Apostelkirche das 
Institut einfacher Presbyter unnötig geworden war: jedenfalls 
haben die Apostel (Timotheus und Titus; die sieben Engel 
der Kirchen in Asien etc. beweisen das; vgl. Clem. Rom. Ep. 
ad Corinth. c. 42) gegen Ende ihres Wirkens die bislang in 
etwas unklare Stellung der Gemeindevorsteher näherhin prä- 
zisiert, indem sie einem Ältesten ihre eigene apostolische 
Selbständigkeit über eine oder mehrere Kirchen verliehen 
und eben dadurch alle anderen zu bloßen untergeordneten 
Beiräten herabdrückten.^) Ersteren verblieb darum in der 

1) ad ux. 1. I c. 7 Oe. I. 68o; de fug. c. ii Oe. I. 480; de bapt. 
c. 17 Oe. I. 636; de praescr. haer. c. 3 Oe. II. 5. — Die praesides von 
de praescr. haer. c. 42 Oe. II. 40 sind Vorsteher häretischer Gemeinden. 

*) de fug. c. II Oe. I. 480; de praescr. haer. c. 3 Oe. II. 5; be- 
sonders de bapt. c. 17 Oe. I. 635: summus sacerdos, qui est episcopus, 
dehinc presbyteri et diaconi; de mon. c. 11 Oe. I. 777: ab episcopo mo- 
nogam o, a presbyteri s et diaconi s. 

») Nicht weniger als zehn Theorien wurden bis jetzt über die hie- 
rarchische Entwicklung der ersten christlichen Zeit aufgestellt. Man kann 
sie in zwei große Gruppen zerlegen : in die der Entwicklungsanhänger, nach 
denen das Bedürfnis erst die Organe schafft ; und in die der Dogmatisten, 
nach denen das Bedürfnis die Organe voraussetzt. Erstere teilen sich 
wieder in solche, welche als Entwicklungsgrund außerchristliche Motive 
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Folgezeit der passende Name ixloxonoq, letzteren jener der 
jtQBOßvTBQoi, nicht ohne Berücksichtigung der herrschenden 
Schulterminologie, die ihre Lehrer und Meister ebenfalls 
ixlaxoxoi, ayyBXoi d-sov benannte ^ und die „Ältesten" von 
jeher als geborene Vertreter des Gemeinwesens betrachtete. 
Aus dieser in der ersten apostolischen Zeit zunächst wahr- 
nehmbaren , interimistischen Kollegialverfassung erklären 
sich wohl zuletzt die amtstechnischen Pluralausdräcke, wie 
sie sich noch ausschließlich in der Didache (c. 14. 15 Ed. 
Funk), Klemens von Rom (ep. ad Cor. c. 42) und bei 
Hermas (Vis. II, 2, 6; Sim. IX, 27, 2) finden, und wie sie 
nachmals in den Sprachschatz des TertuUian übergegan- 
gen sind. 

Doch fand TertuUian im altchristlichen Bewußtsein nicht 
bloß diese an sich unklaren, der Mißdeutung fähigen Plural- 
bezeichnungen vor: auch das von ihm so nachdrucksvoll 
betonte monarchische Episkopalsystem mit seiner hierar- 
chischen Dreiteilung hat er allein von der altchristlichen 
Literatur und Praxis übernommen. Mag immerhin die 
okzidentalische Kirche der provisorischen Kollegialverfassung 
erkleckliche Zeit über den Tod der Apostel hinaus noch 
angehangen haben, so kannte jedenfalls die orientalische 
Kirche schon zur Zeit des hl. Ignatius von Antiochien wie 
den höheren Rang des Klerus überhaupt (ad Magn. VI, 1 ; 
ad Trall. III, 1) so die einzigartige Stellung des Bischofs im 

suchen und finden, sei es in heidnischen (Renan) oder jüdischen (Hokz- 
mann) oder heidnisch- jüdischen (Ritschi) Einrichtungen; und in solche, 
welche eine innerchristliche Entwicklungsnotwendigkeit postulieren. Ent- 
weder sind die Presbyter als der privilegierte Stand des physischen Alters 
deren Grundlage (Hatch und Harnack; etwas moduliert Weizsaecker) oder 
der Kommunalverband (M. Löning) oder die charismatischen Individualitäten 
(M. Sohm). Die kath. konservative Richtung setzt als erstes eine gott- 
verordnete Amtsautorität voraus. Dieser Amtsautorität verleiht sie entweder 
spezifisch episkopalen Charakter, so daß der Priesterstand sich aus dem 
Bischofsstande herleitete (BatifFol); oder spezifisch presbyterialen Charakter 
(M. Michiels); oder sie findet bereits in der apostolischen Kirchenver- 
fassung die Zweiteilung von Bischof und Priester (de Smedt und die meisten 
katholischen Dogmatiker). 

^) Norden, Beiträge zur Geschichte der griechischen Philosophie, 
Jahrbuch für klassische Philologie, XIX. SuppL B., S. 373 £F. 
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besonderen. Man glaubt Tertuliian (de bapt. c. 17 Oe. I. 635) 
zu hören, wenn Ignatius jedweden litui^schen Akt von der 
Erlaubnis des Bischofs abhängig macht. ^) Irenäus steht auf 
der vollen Höhe des bischöflichen Bewußtseins, obschon 
auch er „Bischof und Priester" kurzweg die „presbyter" 
nennt. ^) Ihm ist die bischöfliche Verfassung geradezu die 
Grundlage der Kirche.^) Ebenso kommt Klemens von 
Älexandrien diesem Gedanken sehr nahe, wenn er in der 
irdischen ein Bild der himmlischen Hierarchie wiederfindet 
(Strom. VI, 13). 

Tertuliian schwächt zwar diese Idee des Irenäus von 
der grundlegenden Bedeutung des Bischofsamtes für die 
kirchliche Wesenheit insofern ab, als bei ihm formell nicht 
zunächst der Bischof, sondern die Gesamtheit der Gläubigen 
als Erben der Apostel, also die kirchliche Lehrgemeinde die 
Grundlage bildet (S. 31 f.); allein indem er diese Lehrgemeinde 
bezw. ihr Lehrwort nach Ursprung und Bestand letztiich 
auf die Tätigkeit des bischöflichen Lehr- und Hirten- 
amtes zurückführt, gewinnt das Bischoftum mittelbar doch 
den Wert einer Wesenskonstitutive für die Kirche. Und so 
kann es mit vielem Rechte als eine stereotype Anschauung 
TertuUians bezeichnet werden: „Die Hierarchie ist gleichsam 
die Balkenlage, welche im Innern des Hauses der Kirche 
die einzelnen Teile verbindet und befestigt; das feste Knochen- 
gerüst, das den Leib der Kirche hält und trägt." *) 

2. Die Witwen. 

Ist SO der geistliche Stand und zumal der Bischof 
vorerst berufen, an der Durchführung der kirchlichen 

^) . . . fitjöelg x^P^^ ^^v iniaxonov n npaoaetüt zmv dvijxowcDV 
elg T^v ixxXtjaiav . . . ovx i^ov iariv x^P^^ ^^v iniaxonov ovre ßan- 
ri^siv ovzs dydntjv noisTv (Iga.SidSmym.'Vllly 1.2); vgl. auch Brüll, Der 
Episkopat und die Ignatianischen Briefe, Theolog. duartalschrift, Tübingen 
1879, S. 248 ff. 

') si et scripturas diligenter legerit apud eos» qui in ecclesia sunt 
presbyteri, apud quos est apostolica doctrina (adv. haer. IV, 32, i). 

") character corporis Christi secundum successiones episcoporum 
(adv. haer. IV, 33, 8). 

*•) Kellner, Tertuliian über Kirche und Hierarchie, im Katholik, 
53. Jahrg., Mainz 1873, ^* 39i* 
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Disziplin zu arbeiten, so kennt TertuUian doch auch eine 
organisierte Mithilfe der Laien. 

Abgesehen von den „Lehrern" (doctores), deren wir 
oben erwähnten, ist es mit Vorzug das Institut der Witwen, 
welches selbsttätig in das Gemeindeleben eingreift. Zum 
Unterschiede von den Jungfrauen, — die zwar in Wahrung 
altchristlicher Anschauung hochgeehrt und von den Gemein- 
den gesucht werden,^) aber doch keine kirchenrechtliche 
Stellung genießen,^) — erscheinen die Witwen als eigentlicher 
Stand in der Kirche (ordo viduarum, ad ux. LI c. 7 Oe. I. 
680; de exh. cast. c. 13 Oe. I. 757), der dem Stande der 
Kleriker gewissermaßen parallel läuft. Ihr Ehrenvorrang 
gründet nicht etwa in der Würde des erfahrenen Alters, 
sondern in rein aszetischen Vorzügen: „Der Witwenstand 
ist mühevoller, da es leicht ist, nicht zu begehren, was man 
nicht kennt, und zu verschmähen, was man niemals ge- 
wünscht ... in der Jungfrau wird die Gnade, in der Witwe 
die Starkmut gekrönt" (ad ux. 1. I c. 8 Oe. I. 681). Die 
Witwen gelten darum dem TertuUian so recht als der glän- 
zende Ehrenschmuck der Kirche (ad ux. 1. I c. 7 Oe. I. 
680); mit Emphase preist er in ihnen „das Priestertum der 
Witwenschaft" (sacerdotium viduitatis, a. a. O.). Wie den 
wirklichen Priestern gebührt ihnen darum ein besonderer Sitz 
in der Kirche, den der Bischof zuweist (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 
896). Ähnlich dem Klerus bestehen auch für sie gewisse 
Irregularitäten: sie dürfen vor allem nicht zum zweitenmal 
verheiratet gewesen sein ; ihr Alter darf für gewöhnlich nicht 
unter 60 Jahre zurückgehen; auch sind ehemalige Mütter 
bevorzugt.^) Neben den Priestern sind es besonders die 
Witwen, deren Fürbitte beim Bußgerichte Vertrauen 



^) facile virgines fraternitas suscipit (de virg. vel. c. 14 Oe. I. 904). 

*) adeo nihil virgini ad honorem de loco permissum est (de virg. 
vel. c. 9 Oe. I. 897). 

B) ... ad quam sedem praeter annos sexaginta non tantum univirae, 
jd est nuptae, aliquando eliguntur, sed et matres, et quidem educatrices 
filionim, scilicet ut experimentis omnium affectuum structae et facile norint 
ceteras et consilio et solatio iuvare (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 896); vgl. 
I. Tim. 5, 9. 
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erweckt ; *) auch die Abschließung einer Ehe untersteht, wie 
dem Bischof und seinem Klerus, so dem prüfenden Auge 
der Witwen.2) i^^e Hauptaufgabe besteht aber in der berufe- 
mäßigen Übung der christlichen Charitas. Dank ihrer mütter- 
lichen Erfahrung verstehen sie, „Seelenzustände leichter als 
andere zu durchschauen und mit Rat und Trost beizustehen "^ 
(de virg. vel. c. 9 Oe. I. 896). 

3. Die Märtyrer. 

Sind die Witwen als Trägerinnen eines ordentlichen 
Gemeindeamtes anzusehen, so erglänzen die Märtyrer bezw. 
Bekenner im Schimmer einer außerordentlichen Amts- 
beftignis. Solange sie noch im Kerker schmachten (mar- 
tyres designati, ad mart. c. 1 Oe. I. 3), gelten sie als die mit 
Vorzug „Gebenedeiten**, deren Ketten man küßt.*) Sie sind 
vor allem gesalbt mit dem Hl. Geiste (ad mart. c. 1 Oe. I. 
4; c. 3 Oe. I. 10). Mit Vorliebe erwählt man deshalb aus 
ihnen die künftigen Priester (de fug. c. 11 Oe. I. 480). 
Weil gottbegnadet, sind sie besonders geeigenschaftet, den 
Kirchenfrieden zu erteilen — den eigenen Frieden vermögen 
sie auch anderen zu vermitteln.*) Diese Vermittlung ist 
nicht lediglich Empfehlung. Die Ausdrücke: pacem a mar- 
tyribus exorare, pacem et aliis praestare (ad mart. c. 1 Oe. 
I. 6); pacem a martyribus quaerere (de pud. c. 22 Oe. I. 
845); moechos et fornicatores martyr absolvat, a martyre 
expostulas veniam (1. c. Oe. I. 846) — legen der Fürsprache 

. . . prostemis in medium ante viduas, ante presbyteros (de pud. 
c. 13 Oe. I. 817). 

') matrimonium postulans ... ab episcopo monogamo, a presbyteris 
et diaconis eiusdem sacramenti, a viduis (de mon. c. 11 Oe. I. 777). 

«) ad ux. 1. II c. 4 Oe. I. 689; ad mart. c. i Oe. I. 3; Cypr. ep. 21; 
sonst nennt T. noch den Bischof und die Katechumenen »benedicti« (de 
bapt c. 20 Oe. I. 640; de praescr. haer. c. 30 Oe. IL 27). 

*) quam pacem quidam in ecclesia non habentes a martyribus in 
carcere exorare consueverunt; et ideo eam propterea in vobis habere et 
fovere et custodire debetis, ut si forte et aliis praestare possitis (ad mart. 
c. I Oe. I. 5). — Die Auslegung des Franc. Junius (Oe. I. 5 n. 1.), als ob 
hier von einer Aussöhnung ehemaliger Privatfeinde die Rede sei, widerlegt 
der Sprachgebrauch bei Tertullian, der unter pax stets den Kirchenfrieden 
versteht, die Beziehung auf de pud, c. 22 etc. 

Adam, TertuUians Kirchenbegriff. 5 
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der Märtyrer wenn nicht alle, so doch eine besondere Wirk- 
samkeit, einen wahrhaften Wert vor Gott bei.^) Redet ja 
doch selbst Cyprian, der so entschieden die Obei^riffe der 
Märtyrer zurückwies, von diesem ihrem besonderen Vorzug 
und dem Ansehen ihrer Libellen bei Gott.^) Nur diese hohe 
kirchliche Wertung erklärt es, wie so mancher ungebildete 
Märtyrer (pracepti et legis ignarus, Cypr. ep. 27 c. 3) sich 
zur Annahme versteigen konnte, diese Märtyrerfursprache sei 
überhaupt mit Sündenvergebung gleichbedeutend und ersetze 
die bischöfliche Amtstätigkeit.^) 

Wie faßte TertuUian diese Vermittlungstätigkeit der Mär- 
tyrer auf, als abschließend oder bloß anbahnend? So ver- 
fänglich die obigen Ausdrücke auch lauten, so unbedenk- 
lich sind sie im Munde eines TertuUian. Seine ganze strenge 
Lebensauffassung, die — wie wir späterhin noch erfahren 
werden — eigenste persönliche Arbeit des Christen für die 
Erlangung des ewigen Heiles als unerläßlich hinstellt, mußte 
ihn von Anfang an gegen die Annahme einer dem Nächsten 
bedingungslos und unbeschränkt mitteilbaren Heilskraft ab- 
geneigt machen. Wohl schätzt er den Heilswert des Mar- 
tyriums hoch,*) aber nur für den Märtyrer selbst, nicht für 
dessen Nebenmenschen. So wenig die persönliche Taufe 
anderen nützen kann, so wenig auch die Bluttaufe. Je 
weiter er in der Entwicklung fortschritt, desto feindseliger 
ward er gegen das Märtyrerinstitut überhaupt (de pud. 
c. 22 Oe. I. 844 sqq.). Kraftvoll betont er es: nicht für 
andere, sondern nur für sich selbst besitzt der Märtyrer die 



1) Siehe J. P. Kirsch, Die Lehre von der Gemeinschaft der Heiligen 
im Christi. Altertum, Mainz 1900, S. 80 ff. 

*) qui libellos a martyribus acceperunt et praerogativa eorum apud 
Deum adiuvari possunt (ep. 18 c. i). 

3) Der Bekenner Celerinus bat den Bekenner Lucian und dessen Mit- 
bekenner, der erste aus ihnen, welcher gekrönt werde, solle den Schwe- 
stern Numeria und Candida die Sünde ihres Abfalles verzeihen (Cypr. 
ep. 21 c. 3). Hierher sind wohl auch die Märtyrer von Hoa zu rechnen, 
deren Bußverfahren Eusebius berichtet (H. E. V, 2, 5. 7). 

*) est quidem nobis etiam secundum lavacrum, unum et ipsum, san- 
guinis scilicet ... (de bapt. c. 16 Oe. I. 634). 
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Schlüssel des Himmelreiches.^) Es ist also von vornherein 
unglaublich, daß TertuUian dem Märtyrer eine unbeschränkte, 
abschließende Heilsgewalt für die Mitchristen eingeräumt 
habe im Sinne jenes Köhlerglaubens, welchen Cyprian rügt.^) 
Mit vollem Rechte dürfen wir darum die obigen, an sich 
verfänglichen Ausdrücke von einer Friedenserteilung durch 
die Märtyrer nicht in absolutem, sondern relativem, hypo- 
thetischem Sinne fassen, insofern ihr erst durch die Hand- 
auflegung und Absolution des Bischofs abschließende, for- 
melle Wirksamkeit gegeben wurde. Daß diese bischöfliche 
Handauflegung auch den mit Märtyrerlibell Begnadeten zu- 
teil werden mußte, versichert uns ausdrücklich Gyprian.*^) 
Und auch TertuUian weiß von ihr, fordert er sie ja selbst 
noch als Montanist wenigstens für die kleineren Sünden 
überhaupt.*) — TertuUian konnte sich hier gewiß um so 
eher einer populären Ausdrucksweise bedienen, als ja durch 
die Märtyrerfürsprache in der Tat das Beschwerlichste des 
Rekonziliationsaktes, das dem Gemeinchristen eben deshalb 
allzuleicht als dessen Wesentlichstes erscheinen mochte: die 
Kirchenbuße — behoben und dem nachfolgenden Kirchen- 
frieden alle Wege bereitet waren. 

In doppelter Richtung äußert sich der Wert der Mär- 
tyrerfürbitte bei Gott: einerseits bat sie wirksam um Ent- 
sündigung, anderseits bot sie wirksame Entsühhung. Die 
erste impetratorische Kraft schöpfte sie aus ihrem besonders 
innigen Verhältnisse zum Hl. Geiste, also aus einer gewissen 
charismatischen Stellung (s. Preuschen a. a. O. S. 43 f.). 
TertuUian hatte gegen ein Märtyrercharisma an sich schon des- 
wegen nichts einzuwenden, weil es seiner eigenen Vorliebe für 



*) tota paradisi clavis tuus sanguis est (de anima c. 55 Oe. II. 643). 
Nam etsi adhuc clausuni putas caelum, memento claves eius hie dominum 
Petro et per eum ecciesiae reliquisse, quas hie unusquisque interrogatus 
atque confessus feret secum (Scorp. c. 10 Oe. I. 523). 

') So E. Preuscheq^ T.s Schriften de paenitentia und de pudicitia mit 
Rücksicht auf die Bußdisziplin untersucht, Gießen 1890, Sw 25. 

ä) ep. 20 c. 3. 

*) salva iila paenitentiae specie post fidem, quae • . . levioribus delictis 
veniam ab episcopo consequi potent (de pudic. c. 18 Oe. I. 834). 

6* 
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das persönliche Gnadentum gegenüber dem Amtsgnadentum, 
wie sie sich besonders in der montanistischen Periode heraus- 
stellte (IL Absch. § 14), en^egenkam. Nur die unbeschränkte 
Vollmacht dieses Charismas in Sachen der Buße bestritt er 
später mit demselben Sarkasmus, mit dem er die schranken- 
lose Absolutionsbefugnis des Bischofs zurückwies.^) — Der 
genugtuende Wert der Märtyrerfurbitte gründet sich auf die 
überschüssigen Verdienste, welche die Märtyrer . an Stelle 
der kirchlichen Bußwerke des reuigen Sünders zu setzen 
vermochten. Schon Ignatius von Antiochien erkannte diesen 
letzteren genugtuenden Wert überschüssiger Verdienste, als 
er sich zum Opfer für die Kirche darbringen wollte,*) und 
Klemens von Alexandrien geht in deren Würdigung so weit, 
daß er den Leiden der Apostel selbst sühnende Kraft für 
die Sünden aller Menschen zuschreibt.*) — Tertullian läßt 
nur an einer Stelle diesem Gedanken Raum, aber nicht, um 
ihn zu billigen, sondern mit montanistischem Spotte abzu- 
weisen.^) In der katholischen Zeit war er ihm aber nichts 
weniger als fremd, weil ja sein Glaube an die Märtyrer- 
fürbitte vor allem hierauf gründen mußte. 

Zweifellos ward durch dieses Märtyrerrecht die Dis- 
ziplinargewalt der Bischöfe und des Klerus arg beschnitten. 
Die Märtyrer spielten sozusagen Großmütterchen für das 
strafscheue Kind, ihre Tätigkeit war eine Art kirchlicher 
Nebenregierung, die schon bei einigem Mißbrauch alle Amts- 
autorität lahm legen konnte. Die einsichtigen Bischöfe, 
Cyprian vor allem, haben dies voll erkannt und bitter ge- 
fühlt. Wenn darum Tertullian selbst in seiner besten ka- 
tholischen Zeit das Märtyrerinstitut verhältnismäßig wenig 



1) ut quid ergo de homine Christum redimis in homine» in quo Chri- 
stus est? ... Polest itaque te niartyrem vindicare constanter ostendisse se 
Christus? (de fug. c. 12 Oe. I. 484. 485). Si propterea Christus in martyre 
est, ut moechos et fornicatores martyr absolvat, occulta cordis edicat, ut ita 
delicta concedat, et Christus est (de pud. c. 22 Oe. I. 846}. 

a) ad Polyc. II, 3. 

8) Strom. IV c. 12 n. 87 ed. Dindorf, II. 365. 

*) si vero peccator es, quomodo oleum faculae tuae sufficere et tibi 
et mihi poterit (de pudic. c. 22 Oe. I. 846). 
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beachtet, so mag ihn sein Eifer für eine straffe Kirchen- 
disziplin nicht wenig hiezu mitbestimmt haben. 

4. Die Gesamtgemeinde und ihre Vertretung. 

Die Mitwirkung der Laien an der Durchführung der 
Kirchendisziplin blieb für Tertullian auf die Tätigkeit der 
Witwen und Märtyrer nicht allein beschränkt. Wenn auch 
keine Regierungsgewalt, so besaßen sie doch insofern Ein- 
fluß auf die Leitung der Kirche, als ihnen das Wahlrecht 
ihres Klerus zustand. Wie sehr sich Tertullian selbst dafür 
interessierte, beweist seine genaue Kenntnis der für die 
Wahlkandidaten geltenden Kirchenvorschriften. Besonders 
das Gesetz gegen die Bigami ist ihm geläufig; ^) es liegt ihm 
daran, daß alle Wähler diesen apostolischen Paragraphen 
(L Tim. 3, 2; Tit. 1, 6) genau innehaben (de monog. c. 12 
Oe. I. 781). — Seinem Eifer für das Wahlrecht des Volkes 
ist es wohl nicht zuletzt zuzuschreiben, wenn die Gemeinde 
noch zu den Zeiten Cyprians eifersüchtig über ihre dies- 
bezüglichen Befugnisse wachte,^) ja sogar das Zugeständnis 
erreichte, unmittelbar bei Verwaltung der kirchlichen An- 
gelegenheiten mitzusprechen, auch den Bischof gegebenen 
Falles abzusetzen.^) 

Wir gehen darum auch nicht fehl, wenn wir in den 
„Kirchen Versammlungen", von denen Tertullian spricht,*) 
nicht ausschließlich eine Vertretung der Bischöfe und des 
Klerus, sondern auch der Laienwelt erblicken; gemeinsam 
wurden hier alle wichtigeren Kirchenfragen, besonders jene 



1) disciplina ecciesiae digamos non sinit praesidere (ad ux. 1. I c. 7 
Oe. I. 680; cf. de monog. c. 11 Oe. I. 778; c. 12 Oe. I. 781 ; c. 8 Oe. I. 
772; de exh. cast. c. 7 Oe. I. 747). 

«) Cypr. ep. 67, }. 5 etc. 

s) Cypr. 67, 3. 

«) aguntur praeterea per Graecias illa certis in locis concilia ex uni- 
versis ecclesiis, per quae et altiora quaeque in commune tractantur, et ipsa 
repraesentatio totius nominis Christiani magna veneratione celebratur (de 
iei. c. 13 Qe. I. 872). Ab omni concilio ecdesiarum etiam vestraruni (de 
pudic. c. 10 Oe. I. 813). 
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Über die Echtheit der Schriften beraten.^ — Cyprian be- 
stätigt übrigens unsere Vermutung ausdrücklich.^) 

So beteiligten sich Bischof und Märtyrer, Klerus und 
Laien insgesamt an der Durchführung der kirchlichen Dis- 
ziplin, freilich innerhalb ihres genau umschriebenen Pflichten- 
kreises. Für die Einzelnkirche war dadurch die Einheit 
der Kirchenzucht gesichert und ihre Durchführung ermög- 
licht. Nahe liegt nun die Frage, ob Tertullian auch für die 
Gesamtkirche solch eine Einheit erstrebte, und wenn ja, 
welche Autorität er dieser Gesamtkirche gab. 

Es ist nicht zu leugnen, daß Tertullian bei dem echt 
katholischen Geist, mit dem er lange an der Einheit der 
Gesamtkirche festhielt,') zur rechten Zeit über die engen 
Grenzpfahle seiner Heimatdiözese hinaussah und fremde 
Kirchenverhältnisse mit prüfendem Auge musterte. Die Ver- 
schiedenartigkeit der Diözesangebräuche blieb ihm hierbei 
nicht verborgen: besonders im Gebrauch des Jungfrauen- 
schleiers sah er mit Befremden eine verschiedenartige Praxis 
in der Kirche.*) War ihm hierdurch nicht das Bedürfnis 
einer Zentralleitung gegeben, welche die dem katholischen 
Einheitsprinzip widerstrebenden Differenzen beheben konnte? 
Später mußte diese Frage besonders brennend werden, als 
die Reformvorschläge des Montanus auftauchten, welche die 
Gesamtdisziplin bis in das Lebensmark berührten. Welche 
Autorität hatte über deren Annahme zu entscheiden? Ter- 
tullian drückt sich nirgends faßlich darüber aus. Die leb- 
hafte Wärme, mit der er von den oben charakterisierten 
Konzilien spricht, jenen Versammlungen aus allen Kirchen, 



1) So wurden die Schriften des Hermas konziliarisch verworfen (de 
pudic. c. IG Oe. I. 813). 

-) Cypr. ep. 19, 2. 

^) Noch in seiner montanistischen Übergangszeit betont er diese Ein- 
heit: una nobis et illis fides, unus deus, idem Christus, eadem spes, eadem 
lavacri sacramenta, semel dixerim, una ecclesia sumus. Ita nostrum est 
quodcumque nostrorum est. Ceterum dividis corpus (de virg. vel. c. 2 
Oe. I. 885). 

^) sed quod promisce observatur per ecclesias quasi incertum, id 
retractandum est, velarine debeant virgines, an non (de or. c. 21 Oe. 

I- 573). 
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durch welche „alle wichtigen Dinge gemeinschaftlich ver- 
handelt werden, und worin eine Repräsentation der Gesamt- 
christenheit in ehrhirchtgebietender Weise gefeiert wird",^) 
macht es wahrscheinlich, daß er von deren Dekreten authen- 
tische Entscheidungen in Sachen der Disziplin erwartet. Die 
Schleierfrage will er denn auch durch freiwilligen Anschluß 
an die griechische Gesamtpraxis, wie sie eben durch die 
Konzilien fes^elegt wurde, gelöst wissen (de virg. vel. c. 2 
Oe. I. 885). — So wenig er in Glaubensproblemen nach 
der päpstlichen Kathedra ruft, sondern allein nach dem all- 
gemeinen Kirchenentscheid, so wenig appelliert er je aus- 
dräcklich an den römischen Primat. Als Montanist pole- 
misiert er sogar heftig dagegen und spottet nicht undeutlich 
dieses hochtönenden Wortes. 2) 

IIL Die Kirchengnade (mater eeclesia). 

§ 10. Die Gnade Christi. 

Glaubens- und Sittenregel sind für Tertullian die Grund- 
lagen der Kirche: die Glaubensregel schafft die übernatür- 
liche Sphäre, sozusagen den Heilsbezirk des Christen; die 
Sittenregel hingegen ordnet das Verhalten des Christen 
innerhalb dieses übernatürlichen Pflichtenkreises; was die 
erstere flir die Allgemeinheit ermöglicht, sucht die letztere 
für den Einzelnen zu verwirklichen. Eine got^esetzte Au- 
torität schützt beide vor irdischem Ansatz und Verfall. 

Damit ist die Kirche primär als Gesetzeskirche hin- 
gestellt: der äußere Zwang scheint das Vorherrschende in 
der kirchlichen Wirksamkeit. Aber der Kirchenbegriff des 
Tertullian der katholischen Zeit erschöpft sich nicht in der 
gesetzlichen Auffassung allein. — Tertullian weiß sich zu 
sehr als Kind der Gnade, als daß er deren Notwendigkeit 
und Wirksamkeit für den heilsbeflissenen Christen hätte 
mißkennen wollen.*) Von Anfang an würdigt er darum 

de iei. c. 15 Oe. I. 872. 

*) totos primatus tuos vendes (de iei. c. 17 Oe. I. 878); s. übrigens 
später IL Abschn. § 9. 

3) . . . nisi quod bonorum quorundam sicuti et malorum intolerabilis 



72 Erster Abschnitt. 

die Kirche auch als die Mittlerin aller Gnade: nicht bloß 
das Gesetz gibt sie, sie verleiht auch die Kraft zu seinem 
Vollbringen — und so wird ihm die Gesetzeskirche zur 
Gnadenkirche. Und gerade dadurch erlangt sie die rechte 
Weihe, den übernatürlichen Schimmer, die heilige Braut- 
schaft und verklärte Leiblichkeit Christi. Ist das Gesetz ihr 
Fundament, so die Gnade ihre Vollendung; ist das Gesetz 
ihr äußerer Halt, so die Gnade ihre innere Kraft, ihr 
Leben. Und diese Gnade besitzt sie in erhabenen Zeichen, 
besitzt sie allein, dem Nächsten vermittelt durch eigene 
Diener. 

Mit dem Geiste eines Irenäus erfaßt der Katholik Ter- 
tullian die innerste Kraftwurzel aller Kirchensatzung: die in 
Christus fleischgewordene Gnade. So sehr er die persön- 
liche Heilstätigkeit des Christen betont, so lebendig ist er 
anderseits davon ergriffen, daß alles menschliche Wirken nur 
durch Christus wahrhaft christlichen, übernatürlich gott- 
gefälligen Wert erlangt. Christus ist der Mittler, in markiger 
Betonung ruft er den Heiden zu: „Wir sagen's und sagen 
es offen, wir rufen's noch unter euren Martern, zerfleischt, 
vom Blut Übergossen: Wir verehren Gott durch Christus. 
Haltet ihn immerhin für einen bloßen Menschen, aber durch 
ihn und in ihm will Gott erkannt und verehrt werden (apol. 
c. 21 Oe. I. 204). Schon im segnenden Jakob ist vor- 
gebildet, wie da „alle Segnung von Christus kommen wird" 
(de bapt. c. 8 Oe. I. 627). Was die alten Opfer nur an- 
deuteten, hat uns Christus gebracht. Er ist novorum sacri- 
ficiorum sacerdos (adv. lud. c. 6 Oe. II. 712), der „Priester 
des Vaters" (adv. Marc. 1. IV c. 9 Oe. II. 176), der uns mit 
seinem göttlichen Blute losgekauft (ad ux. 1. II c. 3 Oe. I. 

magnitudo est, ut ad capienda et praestanda ea sola gratia divinae inspi- 
rationis operetur (de pat. c. i Oe. 587). — Neander, Antignoslikus S. 138, 
findet in dieser »Leidentlichkeit«, die sich ganz der göttlichen Gnade über- 
läßt, montanistische Spur; allein sie bezieht sich nach T. lediglich auf 
große heroische Tugendgaben, wie sie für den leidenschaftlichen T. die 
Übung der Geduld darstellt. Und daß hier nur die göttliche Gnade wirksam 
sein kann, war von jeher Lehre nicht bloß des T., sondern der Kirche. 
Übrigens vergißt T. auch hier die menschliche Mitwirkung nicht, welche 
die göttliche Eingebung erfaßt und übt. 
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687): non sumus nostri, sed pretio empti et quali pretio? 
sanguine Dei. Die Erlösung durch Christus ist ein gar 
hohes Werk (tantum opus, quod sc. humanae saluti para- 
batur, adv. Marc. 1. III c. 2 Oe. II. 123), sein Tod „der ganze 
Nutzen des Christentums "^ (adv. Marc. 1. III c. 8 Oe. II. 132). 
Der Erlöser ist der neue König einer neuen Zeit (adv. Marc. 
1. III c. 19 Oe. IL 147). 

Das Neue, das er bringt, ist neben der Lehre und der 
Zucht die Gnade. Nicht als ob TertuUian immer scharf 
zwischen diesen drei Elementen der Erlösungstat Christi 
geschieden und einen strengen Gnadenbegriif festgehalten 
hätte ! Alles, was das Verhältnis Gottes zum Menschen be- 
rührt, ist ihm Gnade. Im allgemeinsten Sinne bezeichnet 
deshalb gratia die Gnädigkeit Gottes zum Menschen über- 
haupt; und umgekehrt die Dankbarkeit des Menschen 
gegen Gott.^) Doch schränkt er immerhin den Begriff gerne 
auf die Wirkung dieser Gnädigkeit ein, also auf die Gnaden- 
erweise Gottes. Und in diesem Sinne wird ihm zunächst 
das Gesetz als Ausdruck des göttlichen Willens zur Gnade 
(nova dei gratia, de or. c. 1 Oe. I. 554). Insofern der „gött- 
liche WUle" des Gesetzes wie eine unbezwingliche Macht 
Gehorsam heischt') und erwirkt, ist er wahrhafte Gnade, 
um die wir beten sollen.*) 

Doch nicht bloß äußere Nötigung, auch innere Hilfe 
bietet die Gnade Christi. Wohl macht sie nicht ffir das 



^) gratia apud deum (apol. c. 17 Oe. I. 183. c. 21 Oe. I. 196); quot 
privilegia gratiae (de bapt. c. 9 Oe. I. 627); paeoitentia in gratiam nos 
domino revocat (de paen. c. 5 Oe. I. 651); gratiam meruerunt invitati in 
regna coelorum (de mon. c. 7 Oe. I. 771); sciens, quid ad demerendani 
dei gratiam faceret (de iei. c. 7 Oe. I. 862). 

«) gratiam debere deo (apol. c. 42 Oe. I. 273); viderit ergo ingratia 
hominura . . . viderit et gratia (de paen. c. 2 Oe. J. 646). 

3) dominus quemadmodum se adiectionem legi superstruere demon- 
strat, nisi et voluntatis interdicendo delicta (de paen. c. 3 Oe. I. 648 ; vgl« 
de exh cast. c. 2 Oe. I. 739). 

*) quae ut implere possimus, opus est dei voluntate (de or. c. 4 
Oe. I. 559); quid autem deus vult quam incedere nos secundum suam 
disciplinam . . . petimus ergo substantiam et facultatem voluntatis suae 
subministret nobis (1. c). 
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Leiden unempfindlich, allein sie gibt Kraft zum freudigen 
Ertragen.^) Ebenso ermöglicht ihre Hilfe, gewisse schwierige 
Tugenden zu üben, gewisse Laster zu fliehen.^) Besonders 
die Kemtugend des Neuen Bundes, duldende Selbstverleug- 
nung, ist ihr Geschenk.") Auch die Annahme des Christen- 
tums ist ein Werk der Gnade.*) 

In diesem und ähnlichem Sinne eignet der Gnade nur 
weckende und fördernde Tätigkeit: sie dient gleichsam zum 
Auf- und Ausbau des natürlichen guten Menschen. Doch 
damit erschöpft sich ihr Begriff keineswegs. Noch ungleich 
Größeres hat Christus verheißen und gebracht, ein neues, 
übernatürliches Lebensprinzip, die Gnade des Hl. Geistes.^) 
Dieser Hl. Geist scheint durchweg persönlich gefaßt; in der 
montanistischen Zeit ist er „der Paraklef". Sobald die 
sittliche Reinigung des natürlichen Menschen vollendet ist 
(s. I. Absch. § 11 u. 15), wohnt er der Seele wie seinem 
Tempel ein.^) Seine Kennzeichen sind Geduld (ubi deus, 
ibidem et alumna eius patientia, de pat. c. 15 Oe. I. 614), 
Unschuld und Taubeneinfalt (. . . ut natura S. S. declararetur 
per animal simplicitatis et innocentiae, de bapt. c. 8 Oe. L 627). 
Durch die gegenteiligen Laster wird er verletzt (ad mart. c. 1 



^) nulluni sensum passionis delegata gratia avertit, sed patientes et 
sentientes et dolentes sufferentia instruit, virtute ampliat gratiam, ut sciat 
fides, quid a domino consequatur, intelligens, quid pro dei nomine patiatur 
(de or. c. 29 Oe. I. 583). 

^) nisi quod bonorum quorundam sicuti et malorum intolerabilis magni^ 
tudo est, ut ad capienda et praestanda ea sola gratia divinae inspirationis 
operetur (de pat. c. i Oe. I. 587). 

^) cum ... et gratiam legi superduceret, ampliandae adimplendaeque 
legi adiutricem suam patientiam praefecit, quod ea sola ad iustitiae doc- 
trinam retro defuisset (de pat. c. 6 Oe. I. 599). 

*) inventi a dei gratia (ad ux. 1. II c. 2 Oe. I. 685); dei autem gratia 
sanctificat illud quod invenit (1. c. Oe. I. 687). 

^) iam non ex seminis limo, non ex concupiscentiae fimo, sed ex 
aqua pura et spiritu mundo (de pud. c. 6 Oe. I, 803); . . . mox gratiam 
pollicitus, quam in extremitatibus temporum per spiritum suum universo 
orbi illuminaturus esset (de paen. c. 2 Oe. I. 645). 

^) nam cum omnes templum dei simus, inlato in nos et consecrato 
S. S. (de cult. iem. 1. U c. i Oe. I. 714); paenitentia . . . mundam pectoris 
domum superventuro Spiritui Sancto paret (de paen. c. 2 Oe. I. 646). 



III. Die Kirchengnade (mater ecclesia). 75 

Oe. I. 4; de cult. fem. 1. II c. 1 Oe. I. 714). Seine Tätigkeit 
äußert sich — wenigstens für den montanistischen Theologen 
— in klärendem und stärkendem Zuspruch zur Zeit der 
Verfolgung,^) in der Übung langwährenden, strengen Fastens 
(spiritali Rde virtutem subministrante, de iei. c. 6 Oe. I. 859), 
in der Bewahrung der Keuschheit.^) So gipfelt die Gnade 
Christi nicht bloß in einer absolutio mortis, sondern in der 
regeneratio hominis, dank der consecutio S. S.^) 

All dieser reiche Gnadenschatz Christi ist in den Sa- 
kramenten der Kirche *) hinterlegt. Indem die Kirche diese 



1) paracletus necessarius, deductor omnium veritatum, exhortator 
oninium tolerantiaruni. Quem qui receperunt, neque fugere persecutionem 
neque redimere noverunt, habentes ipsum, qui pro nobis erit, sicut iocuturus 
in interrogatione, ita iuvaturus in passione (de fug. c. 14 Oe. I. 492). 

') nam cum omnes templum dei simus . . . eius templi aeditua et 
antistita pudicitia est, quae nihil immundum nee profanum inferri sinat, ne 
deus ille, qui inhabitat, inquinatam sedem offensus derelinquat (de cult. 
fem. 1. II c. I Oe. I. 714). 

>) si absolutio mortis est, quomodo absolveret sc. deus bonus a 
morte, qui non devinxit ad mortem . . . si regeneratio est hominis, quo- 
modo regenerat, qui non generavit . . . si consecutio est S. S., quomodo 
spiritum attribuet, qui animam non prius contulit (adv. Marc. 1. I c. 28 
Oe. II. 81). 

*) Sacramentum hat bei T. verschiedenartige Bedeutung: 

a) zunächst behält das Wort den ursprünglichen Sinn von »Fahnen- 
eid« (de spect. c. 24; de cor. c. 11; Scorp. c. 4; de iei. c. 10). 

b) näherhin besagt es eine »heilige Lehre«, namentlich insoweit sie 
geheimnisvoll ist (de praescr. haer. c. 20. 26. 32; apol. c. 15. 47; de pud. 
c. 9; adv. Prax. c. 30; adv. Marc. 1. I c. 21; II c. 27; Scorp. c. 8. 9). 

c) ebenso eine »geheimnisvolle« Beziehung überhaupt (de exh. cast. 
c. 5. 6; de test. an. c. 2; de bapt. c. 13). Besonders das religiöse Ver- 
hältnis zu Gott (de cor. c. 11 : de pud. c. 19); zu Mithras (de cor. c. 15). 

d) im engeren Sinne deutet der Ausdruck auf eine »mystische Kraft« 
und deren Wirkung, besonders bei dem Heilszeichen der Taufe (de bapt. 
c. I. 4. 5); oder auf göttliche Tugendgaben, wie die Ehelosigkeit (de exh. 
cast. c. 13). 

e) Im engsten Verstände bedeutet es »das Heilszeichen« selbst : bap- 
tismi s. (de bapt. c. 10); aquae s. (c. 12); panis et calicis s. (adv. Marc. 1. V 
c, 8; III c. 22; I c. 14; IV c. 34; de praescr. haer. c. 40). — A. d'AI^s 
a. a. O. S. 321 f. übersieht diese Unterschiede, wenn er den Sakraments- 
begriff des T. mit der dreifachen Bedeutung eines »Fahneneides«, einer 
»Glaubens- und Sittenregel« und eines »Symbols« erschöpft findet. 
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der Märtyrer wenn nicht alle, so doch eine besondere Wirk- 
samkeit, einen wahrhaften Wert vor Gott bei.^) Redet ja 
doch selbst Cyprian, der so entschieden die Obergriffe der 
Märtyrer zurückwies, von diesem ihrem besonderen Vorzug 
und dem Ansehen ihrer Libellen bei Gott.^) Nur diese hohe 
kirchliche Wertung erklärt es, wie so mancher ungebildete 
Märtyrer (pracepti et legis ignarus, Cypr. ep. 27 c. 3) sich 
zur Annahme versteigen konnte, diese Märtyrerfürsprache sei 
überhaupt mit Sündenvergebung gleichbedeutend und ersetze 
die bischöfliche Amtstätigkeit.^) 

Wie faßte Tertullian diese Vermittlungstätigkeit der Mär- 
tyrer auf, als abschließend oder bloß anbahnend? So ver- 
fänglich die obigen Ausdrücke auch lauten, so unbedenk- 
lich sind sie im Munde eines Tertullian. Seine ganze strenge 
Lebensauffassung, die — wie wir späterhin noch erfahren 
werden — eigenste persönliche Arbeit des Christen für die 
Erlangung des ewigen Heiles als unerläßlich hinstellt, mußte 
ihn von Anfang an gegen die Annahme einer dem Nächsten 
bedingungslos und unbeschränkt mitteilbaren Heilskraft ab- 
geneigt machen. Wohl schätzt er den Heilswert des Mar- 
tyriums hoch,*) aber nur für den Märtyrer selbst, nicht für 
dessen Nebenmenschen. So wenig die persönliche Taufe 
anderen nützen kann, so wenig auch die Bluttaufe. Je 
weiter er in der Entwicklung fortschritt, desto feindseliger 
ward er gegen das Märtyrerinstitut überhaupt (de pud. 
c. 22 Oe. I. 844 sqq.). Kraftvoll betont er es: nicht für 
andere, sondern nur für sich selbst besitzt der Märtyrer die 



1) Siehe J. P. Kirsch, Die Lehre von der Gemeinschaft der Heiligen 
im christl. Altertum, Mainz 1900, S. 80 ff. 

^) qui libellos a martyribus acceperunt et praerogativa eorum apud 
Deum adiuvari possunt (ep. 18 c. i). 

3) Der Bekenner Celerinus bat den Bekenner Lucian und dessen Mit- 
bekenner, der erste aus ihnen, welcher gekrönt werde, solle den Schwe- 
stern Numeria und Candida die Sünde ihres Abfalles verzeihen (Cypr, 
ep. 21 c. 3). Hierher sind wohl auch die Märtyrer von Hoa zu rechnen, 
deren Büß verfahren Eusebius berichtet (H. E. V, 2, 5. 7). 

^) est quidem nobis etiam secundum lavacrum, ununi et ipsum, san- 
guinis scilicet ... (de bapt c. 16 Oe. I. 634). 
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Schlüssel des Himmelreiches.*) Es ist also von vornherein 
unglaublich, daß Tertullian dem Märtyrer eine unbeschränkte, 
abschließende Heilsgewalt für die Mitchristen eingeräumt 
habe im Sinne jenes Köhlerglaubens, welchen Cyprian rügt.*) 
Mit vollem Rechte dürfen wir darum die obigen, an sich 
verfänglichen Ausdrücke von einer Friedenserteilung durch 
die Märtyrer nicht in absolutem, sondern relativem, hypo- 
thetischem Sinne fassen, insofern ihr erst durch die Hand- 
auflegung und Absolution des Bischofs abschließende, for- 
melle Wirksamkeit gegeben wurde. Daß diese bischöfliche 
Handauflegung auch den mit Märtyrerlibell Begnadeten zu- 
teil werden mußte, versichert uns ausdrücklich Cyprian.^) 
Und auch Tertullian weiß von ihr, fordert er sie ja selbst 
noch als Montanist wenigstens für die kleineren Sünden 
überhaupt.*) — Tertullian konnte sich hier gewiß um so 
eher einer populären Ausdrucksweise bedienen, als ja durch 
die Märtyrerfürsprache in der Tat das Beschwerlichste des 
Rekonziliationsaktes, das dem Gemeinchristen eben deshalb 
allzuleicht als dessen Wesentlichstes erscheinen mochte: die 
Kirchenbuße — behoben und dem nachfolgenden Kirchen- 
frieden alle Wege bereitet waren. 

In doppelter Richtung äußert sich der Wert der Mär- 
tyrerfiirbitte bei Gott: einerseits bat sie wirksam um Ent- 
sündigung, anderseits bot sie wirksame Entsühhung. Die 
erste impetratorische Kraft schöpfte sie aus ihrem besonders 
innigen Verhältnisse zum Hl. Geiste, also aus einer gewissen 
charismatischen Stellung (s. Preuschen a. a. O. S. 43 f.). 
Tertullian hatte gegen ein Märtyrercharisma an sich schon des- 
wegen nichts einzuwenden, weil es seiner eigenen Vorliebe für 



^) tota paradisi clavis tuus sanguis est (de anima c. 55 Oe. IL 643). 
Nam etsi adhuc clausuni putas caelum, memento claves eius hie dominum 
Petro et per eum ecclesiae reliquisse, quas hie unusquisque interrogatus 
atque confessus feret secum (Scorp. c. 10 Oe. I. 523). 

') So E. Preuschet^ T.s Schriften de paenitentia und de pudicitia mit 
Rücksicht auf die BuBdiszipIin untersucht, Gießen 1890, S. 25. 

3) ep. 20 c. 3. 

*) salva illa paenitentiae specie post fidem, quae . . . levioribus delictis 
veniam ab episcopo consequi potent (de pudic. c. 18 Oe. I. 834). 

5* 
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das persönliche Gnadentum gegenüber dem Amtsgnadentum, 
wie sie sich besonders in der montanistischen Periode heraus- 
stellte (II. Absch. § 14), entgegenkam. Nur die unbeschränkte 
Vollmacht dieses Charismas in Sachen der Buße bestritt er 
später mit demselben Sarkasmus, mit dem er die schranken- 
lose Absolutionsbefugnis des Bischofs zurückwies.^) — Der 
genugtuende Wert der Märtyrerfürbitte gründet sich auf die 
überschüssigen Verdienste, welche die Märtyrer . an Stelle 
der kirchlichen Bußwerke des reuigen Sünders zu setzen 
vermochten. Schon Ignatius von Antiochien erkannte diesen 
letzteren genugtuenden Wert überschüssiger Verdienste, als 
er sich zum Opfer für die Kirche darbringen wollte,') und 
Klemens von Alexandrien geht in deren Würdigung so weit, 
daß er den Leiden der Apostel selbst sühnende Kraft Rir 
die Sünden aller Menschen zuschreibt.^) — Tertullian läßt 
nur an einer Stelle diesem Gedanken Raum, aber nicht, um 
ihn zu billigen, sondern mit montanistischem Spotte abzu- 
weisen.^) In der katholischen Zeit war er ihm aber nichts 
weniger als fremd, weil ja sein Glaube an die Märtyrer- 
fürbitte vor allem hierauf gründen mußte. 

Zweifellos ward durch dieses Märtyrerrecht die Dis- 
ziplinargewalt der Bischöfe und des Klerus arg beschnitten. 
Die Märtyrer spielten sozusagen Großmütterchen für das 
strafscheue Kind, ihre Tätigkeit war eine Art kirchlicher 
Nebenregierung, die schon bei einigem Mißbrauch alle Amts- 
autorität lahm legen konnte. Die einsichtigen Bischöfe, 
Cyprian vor allem, haben dies voll erkannt und bitter ge- 
fühlt. Wenn darum Tertullian selbst in seiner besten ka- 
tholischen Zeit das Märtyrerinstitut verhältnismäßig wenig 



1) ut quid ergo de homine Christum redimis in homine, in quo Chri- 
stus est? ...Potest itaque te niartyrem vindicare constanter ostendisse se 
Christus? (de fug. c. 12 Oe. I. 484. 485). Si propterea Christus in martyrt 
est, ut moechos et fornicatores martyr absolvat, occulta cordis edicat, ut ita 
delicta concedat, et Christus est (de pud. c. 22 Oe. I. 846;. 

2) ad Polyc. II, 3. 

8) Strom. IV c. 12 n. 87 ed. Dindorf, IL 365. 
*) si vero peccator es, quomodo oleum faculae tuae sufficere et tibi 
et mihi poterit (de pudic. c. 22 Oe. I. 846). 
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beachtet, so mag ihn sein Eifer für eine straffe Kirchen- 
disziplin nicht wenig hiezu mitbestimmt haben. 

4. Die Gesamtgemeinde und ihre Vertretung. 

Die Mitwirkung der Laien an der Durchführung der 
Kirchendisziplin blieb für Tertullian auf die Tätigkeit der 
Witwen und Märtyrer nicht allein beschränkt. Wenn auch 
keine Regierungsgewalt, so besaßen sie doch insofern Ein- 
fluß auf die Leitung der Kirche, als ihnen das Wahlrecht 
ihres Klerus zustand. Wie sehr sich Tertullian selbst dafQr 
interessierte, beweist seine genaue Kenntnis der für die 
Wahlkandidaten geltenden Kirchenvorschriften. Besonders 
das Gesetz gegen die Bigami ist ihm geläufig; ^ es liegt ihm 
daran, daß alle Wähler diesen apostolischen Paragraphen 
(L Tim. 3, 2; Tit. 1, 6) genau innehaben (de monog. c. 12 
Oe. L 781). — Seinem Eifer für das Wahlrecht des Volkes 
ist es wohl nicht zuletzt zuzuschreiben, wenn die Gemeinde 
noch zu den Zeiten Cyprians eifersüchtig über ihre dies- 
bezüglichen Befugnisse wachte,^) ja sogar das Zugeständnis 
erreichte, unmittelbar bei Verwaltung der kirchlichen An- 
gelegenheiten mitzusprechen, auch den Bischof gegebenen 
Falles abzusetzen.") 

Wir gehen darum auch nicht fehl, wenn wir in den 
„Kirchenversammlungen", von denen Tertullian spricht,*) 
nicht ausschließlich eine Vertretung der Bischöfe und des 
Klerus, sondern auch der Laienwelt erblicken; gemeinsam 
wurden hier alle wichtigeren Kirchenfragen, besonders jene 



1) disciplina ecciesiae digamos non sinit praesidere (ad ux. I. I c. 7 
Oe. I. 680; cf. de monog. c. 11 Oe. I. 778; c. 12 Oe. I. 781 ; c. 8 Oe. I. 
772; de exh. cast. c. 7 Oe. I. 747). 

*) Cypr. ep. 67, 3. 5 etc. 

») Cypr. 67, 3. 

*) aguntur praeterea per Graecias illa certis in locis concilia ex uni- 
versis ecclesiis, per quae et altiora quaeque in commune tractantur, et ipsa 
repraesentatio totius nominis Christiani magna veneratione celebratur (de 
iei. c. 13 Qe. I. 872). Ab omni concilio ecdesiarum etiam vestrarum (de 
pudic. c. IG Oe. I. 813). 
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Oe. I. 75). Heimlich genießt es der christliche Gatte vor 
jeder anderen Speise, damit es nicht der heidnische Eheteil 
als giftig beargwöhnt (ad ux. 1. II c. 5 Oe. I. 690). Die 
Mahlzeit Gottes ist dies, darum flieht der Christ das schänd- 
liche Mahl der Dämonen (de spect. c. 13 Oe. I. 43). An 
diesem „Sakramente des Brotes und Kelches '^ zerbricht der 
öde Phantasmenglaube des Marcion; es erweist ja wie 
nichts anderes die Wirklichkeit des Leibes und Blutes des 
Herrn. So oft Tertullian von der TaufRrmung redet, ver- 
gißt er nie, die Eucharistie anzufügen (de res. carn. c. 8 
Oe. II. 478; de praescr. haer. c. 40 Oe. II. 34. 38*). Schon 
in ihrer liturgischen Aufeinanderfolge ist ihm die innere 
dogmatische Zusammengehörigkeit beider Sakramente klar- 
gelegt: recuperabit igitur et apostata vestem priorem, indu- 
mentum S. S., et anulum denuo signaculum lavacri, et rursus 
illi mactabitur Christus, et recumbet eo in thoro (de pud. 
c. 9 Oe. I. 810 sq.; de bapt. c. 20 Oe. I. 640 »). 

Man sieht: Tauffirmung und Eucharistie sind die ge- 
wöhnlichen, gottverordneten Lebensquellen des Christen. 
Aus ihnen befriedigt er alle religiösen Bedürfnisse; in ihnen 
gelangt zunächst die Gnadenkirche zu Bestand und Lebens- 
äußerung. 

Tertullian iiat aber in seiner katholischen Zeit den 
Begriff einer Gnadenkirche zu tief erfaßt, als daß er ihr 
Wirken auf die Zahl der Taufunschuldigen allein beschränkt 



^) proinde panis et calicis sacraniento iam in evangelio probavimus 
(cf. adv. Marc. 1. IV c. 40) corporis et sanguinis Domiiiici veritatera ad- 
versus phantasma Marcionis (adv. Marc. 1. V c. 8 Oe. II. 296). 

«) Kolberg a. a. O. S. 115 u. Probst, Liturgie etc. S. 207 deuten in 
dem Ausdrucke »amen in sanctum proferre« (de spect. c. 25 Oe. I. 57) 
sanctum fälschlich auf die Eucharistie, weil der Gegensatz zu dem »gla- 
diatori testiraonium reddere« dies erfordere. Allein sowohl vorher wie 
nachher ist von dem Gebete ausschließlich die Rede, spez. von dem doxo- 
logischen Lobpreise. Das Amen schließt also nur dieses Gebet ab. Sanctum 
bezieht sich auf das vorausgehende wie nachfolgende Dens. 

^) Die schwierigen, einem objektiven Gnadencharakter der Eucharistie 
scheinbar widersprechenden Stellen T.s und deren Aufhellung siehe bei 
C. L. Leimbach, Beiträge zur Abendmahlslehre TertuUians, Gotha 1874; 
Adhdmar d'Al^s a. a. O. S. 356 ff. 
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hätte. Die Kirche verglich er mit der Tenne, geRillt mit 
einem wirren Haufen von Glaubigen, mit Weizen und 
Spreu. Es entging ihm nicht, daß eine traurige Vielheit 
in der Gemeinde dem hohen Ideale christlicher Vollkom- 
menheit tatsächlich nicht in allweg nachkam und sich durch 
mehr oder minder bedeutende Fehltritte der Gnadengemein- 
schaft mit Gott und seiner Kirche beraubt hatte. Sollte die 
Kirche auf deren Erlösung verzichten, vergessend des hohen 
Berufes des guten Hirten, der auch dem verlorenen Schäflein 
noch nachgeht? Die eigene trotzige Willensnatur hätte 
wohl lieber diese Frage verneinen mögen oder zum min- 
desten das eigene Blut als Sühnpreis gefordert. Von Anfang 
an stand es ja bei ihm fest: höchstens das eigene Mar- 
tyrium vermag gleich der Taufe gewisse und völlige Rein- 
heit zu bringen (certa salus, secunda regeneneratio, Scorp. 
c. 6 Oe. I. 512; secundum lavacrum, de bapt. c. 16 Oe. I. 634; 
secunda intinctio, de pat. c. 13 Oe. I. 611). Freilich sollte 
auch ein derartiges Bußmittel nicht vonnöten sein nach dem 
Grundsatze des echten Christen: „semel delicta diluunturl^ 
(de bapt. c. 15 Oe. I. 634). „Den Rückfall dem ewigen 
Feuer!" (de bapt. c. 8 Oe. I. 627). „Wer einmal in Christus 
getauft, bleibt immerdar rein" (de or. c. 13 Oe, I. 565), 

Doch Tertullian kann es verstehen, wenn die Not des 
täglichen Lebens die Kirche zu milderer BußaufTassung be- 
stimmt hat. Und darum fügt er, wenn auch widerstrebend, 
zu den ordentlichen Sakramenten der Taufßrmung und 
Eucharistie als außerordentliches noch jenes der Kirchen- 
buße hinzu. Allerdings sucht er diese möglichst in seinem 
Geiste zu deuten und des reinen Gnadencharakters zu ent- 
kleiden (s. § 15), allein auch in dieser individuellen Fär- 
bung verrät seine Buße immer noch sakramentalen Beruf. 
Wenn auch dem Wesen nach etwas rein Menschliches 
(munus humanum condicione, de bapt. c. 10 Oe. I. 629), 
ist ihre Einsetzung nicht von Menschen-, sondern von 



1) baec (seil, persecutio) pala illa, quae et nunc dominicam areain 
pMTgati ecclesiana $cU., confusum acervyin fidelium eveatUaof et dis^eroeos 
frumeotum martyrum et paleas negatorum (de cor. c. i Oe. I. 462 sq.)- 

Adam, TertuUianB Kircheiibegriff. 6 



82 Erster Abschnitt. 

Gottesgnaden. ^) Als solche erwirkt sie unsichtbare B^na- 
digung schon im Diesseits in der Kraft der Fürbitte der in 
Christus allmächtigen Gläubigen.') Der Begnadigungsakt 
selbst fällt mit der Aufnahme in die Kirchengemeinschaft 
durch den Bischof zusammen.^*) Bei aller subjektiven Ten- 



1) haec igitur venena eius (sc. diaboli) providens Deus, clausa licet 
ignoscentiae ianua et intinctionis sera obstructa, aliquid adhuc permisit 
patere. CoUocavit in vestibulo poenitentiam secundam, quae pulsantibus 
patefaciat (de paea. c. 7 Oe. I. 657). 

*) in uno et altero ecclesia est, ecclesia vero dristus. Ergo cum te 
ad fratrum genua protendis, Christum contrectas, Christum exoras. Aeque 
illi, cum super te lacrimas agunt, Christus patitur, Christus patrem depre- 
catur. Facile impetratur semper, quod filius postuIat (de paen. c. 10 
Oe. I. 661). 

«) Preuschen a. a. O. S. 11 und P. BatifFol, fitudes d'histo're et de 
th^ologie positive, Paris 1902 p. 76 geben dieses Resultat für die mon- 
tanistische Schamschrift, nicht aber für die katholische BuBschrift zu. 
Letzteres gewiß mit Unrecht. Aus der Bußschrift erhellt: 

1. Das Bußverfahren ist kein lebenslänglicher, sondern ein abge- 
schlossener, vorausbegrenzter Akt, denn nachher besteht wieder die Mög- 
lichkeit der Sünde, aber die kirchliche Unmöglichkeit der Wiederaufnahme : 
sed iam semel, quia iam secundo; sed amplius nunquam, quia proxime 
frustra. Non enim et hoc semel satis est? Habes, quod iam non mere- 
baris; amisisti enim, quid acceperas . . . iterato beneficio gratus esto, nedum 
ampliato (de paen. c. 7 Oe. I. 657. 6$8). 

2. Die Wirkungen dieses Bußverfahrens sind denen der Taufe ähnlich. 
Wie das Taufsakrament den Riegel der Vergebungstüre darstellt, der dem 
Bekehrten das Innere des Hauses aufschließt, so ist auch die Exomologese 
ein Öffnungswerkzeug zu dem inneren Heiligtume, freilich zweiter Ord- 
nung, weil im Vestibül des Hauses zu finden: collocavit in vestibulo pae- 
nitentiam secundam, quae pulsantibus patefaciat (de paen. c. 7 Oe. I. 657). 
Gleich der Taufe bewirkt also auch die Exomologese die Wiederaufnahme 
in die Heilsgemeinde. Sie ist secundum subsidium (de paen. c. 12 Oe. I. 
664); ultima spes, residuum auxilium (de paen. c. 7 Oe. I. 656). Deshalb 
die Mahnung: iterato beneficio gratus esto, reconciliari adhuc potes (de 
paen. c. 7 Oe. I. 658). Vgl. auch peccator restituendo sibi (c. 12 Oe. I. 
664); Adam exomologesi restitutus in paradisum suum 1. c; iterata vale- 
tudo (c. 7 Oe. I. 658); die Gegensätze peccare — paenitere, periclitari — 
liberari etc. 

Mit Unrecht findet Preuschen a. a. O. S. 13 hier einen Anklang an 
Hermas, wo die Notwendigkeit der christlichen Tugend an dem Bilde von 
Jungfrauen gezeigt wird, durch deren Hände jeder Heilsbeflissene hindurch- 
gehen muß (Sim. IX, 4. 13 ff.). Offenbar will hier Hermas nicht die 
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denz wahrt so TertuUian den großen Grundgedanken: es 
gibt einen sakramentalen SfindennachlaO durch die Kirche 
auch nach der Taufe. Hermas gefiel sich noch in der be- 
schränkten Anschauung, daß die Buße nicht nur Ausnahme- 
mittel fQr den Gläubigen, sondern auch ffir die ganze Kirche 
sei. Das Pathos des Jubiläumspredigers hatte ihn wohl 
hierzu verleitet — TertuUian streifte diese Einseitigkeit ab. 
Durchw^ stellte er das Bußinstitut als bleibende Einrichtung 
der Kirche dar. Nur beschränkte er in Anlehnung an 
Hermas deren Gebrauch für den BOßer auf einen einzigen 
Fall: sed iam semel, quia iam secundo; sed amplius nun- 
quam, quia proxime frustra (de paen. c. 7 Oe. 1. 657). 

Mit der Anerkennung einer sakramentalen Kirchenbuße 
war auch der Glaube an deren umfassende, keine Sande 
ausschließende Wirkungskraft bedingt. Bezogen sich die 
Nachstellungen des Teufels auf alle Gebiete der Sittlichkeit, 
so war auch für den Christen ein Rückfall auf allen diesen 
Gebieten möglich und demzufolge ein allumfassender Sünden- 
nachlaß gefordert (vgl. de paen. c. 7 Oe. I. 657). In 
der Tat konnten nach der Anschauung des katholischen 



Art und Weise der Kirchenbuße, sondern die Heilsbedeutung der christ- 
lichen Tugend überhaupt illustrieren. — Das zweite Bild des Hermas, auf 
welches Preuschen Bezug nimmt, ähnelt allerdings dem Bilde unseres T.: 
die Sundenreinen dürfen in den Turm der Heilsgemeinde einziehen, die 
Bfißer dagegen verbleiben in der ersten Mauer (Sim. VIII). Allein — und 
das ist der bedeutsame Unterschied der beiderseitigen Vorstellungen — 
T. lißt es bei diesem Bilde nicht sein Bewenden haben, sondern fuhrt es 
weiter bis zum vollen Eingange der Büßer in die Heilsgemeinde, 

3. Das Bußver£ahren wird durch die Absolution abgeschlossen. Aus- 
drücklich nennt sie T.: an melius est, damnatum latere quam palam ab- 
solvi (de paen. c. 10 Oe. I. 662). Gegensatz ist hier nicht bloß, wie 
Preuschen deutet (S. 12), damnari — absolvi; sondern vor allem latere — 
palam. Wie sich das »latere« auf das Diesseits bezieht, so notwendig 
auch das »palam«, umsonlehr, als ja durchaus von einem kirchlichen Be- 
kenntnis die Rede ist. Das »palam absolvi« bezeichnet darum den feier- 
lichen Begnadigungsakt vor der Kirche im Gegensatze zu dem sonst eben- 
falls schon im Diesseits drohenden, im Gewissen sich vollziehenden 
göttlichen Verdammungsurteil (damnatum latere). Es ist dieselbe Alter- 
native, die auch Irenäus den zur Häresie verführten Weibern stellt (adv. 
haer I, 13. 7). — Vgl. übrigens auch Neander, Antignostikus, S. 200 N. 2. 

6* 
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Tertullian alle Sünden, die Kapitaivergehen der Idololatrie, der 
Unzucht und des Mordes nicht ausgenommen, ein zweites Mal 
durch die Exomologese Sühnung finden, wie auch den 
Thyatirenern nach dem Genuß des GötzenopFerfleisches und 
unzüchtigem Tun wieder Buße gewährt ward.^) Tertullian 
hielt es für gut, selbst die Katechumenen über diese um- 
fassende Wirkungskraft der zweiten Buße zu belehren und 
ängstliche Gemüter damit zu beruhigen. Wenn auch ver- 
blümt, so zählte er ihnen doch nicht undeutlich alle Haupt- 
vergehen auf, die durch Teufelstrug möglich und durch die 
zuleite Buße tilgbar sind: die unzüchtige Begier der Augen 
und die Apostasie des Furchtsamen erwähnt er ebenso wie 
weltlichen Sinn und häretische Verkehrtheit.^) Das Gleichnis 
vom verlorenen Sohn, der hungernd die unreinen Schweine 
hütet, findet in der Volkskatechese seine umfassendste, trost- 
vollste Deutung.*) TertuUians Bußlehre klingt in den Ton 
irohester Zuversicht aus, den keinerlei Einschränkung trübt: 
heus tu, peccator, bono animo sis! vides, ubi de tuo reditu 
gaudeatur (de paen. c. 8 Oe. I. 658). 

Die Gnadenkirche des Tertullian stand darum im Prinzip 
allen Sündern offen,*) selbst den eigentlichen Kapitalvergehen. 



') id si dubitas, evolve quae Spiritus ecclesiis dicat. Desertam di- 
lectionem Ephesiis imputat, stuprum et idolothytorutn esum Thyatirenis 
exprobrat, . . . Pergamenos docentes perversa reprehendit (de paen. c. 8 
Oe. I. 658). 

') si qua possit aut oculos concupisceutia caraali ferire, aut animum 
iliecebris saecularibus irretire, aut fidem terrenae potestatis formidine ever- 
tere, aut a via certa perversis traditionibus detorquere (de paen. c. 7 Oe. 
I. 6s7). 

•) si paeniteat ex animo, si famem tuam cum saturitate mercenari- 
orum paternorum compares, si porcos immundum relinquas pecus . . . 
tantum relevat confessio delictorum, quantum dissimulatio exaggerat (de 
paen. c. 8 Oe. I. 659). 

4) Vgl. G. N. Bonwetsch, Die Geschichte des Montanismus, Erlangen 
1881, S. 116: In der montanistischen Verweigerung der Absolution für 
alle Todsünden »liegt ein entschiedener Gegensatz zu dem in der Kirche 
geltenden Prinzip der Absolutionsfähigkeit aller bereuten Sunden«. Ähnlich 
A. d'Alis 1. c. p. 273 : les paroles — dans la pinitence — donnent claire- 
ment k entendre que Dieu a mis dans V £glise un pardon pour des fautes 
graves, telles que l'impudicit^, Pambition, Tapostasie ou Ph^r^sie. 
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Naturgemäß waren je nach dem Tiefstände einer Sunde 
auch die Bedingungen verschieden, unter denen die Auf- 
nahme in die Gnadengemeinschaft erfolgen konnte. Für die 
vollendete Idololatrie — summa offensa (de spect. c. 2 
Oe. I. 20), Caput iniustitiae, principale crimen generis hu- 
mani, summus saeculi reatus, tota causa iudicii (de idol. c. 1 
Oe. I. 67. 69) — scheint Tertullian von Anfang an eine 
lebenslängliche Buße gefordert zu haben. ^) Alle symbolischen 
Tiere nimmt er noch in die Arche der Kirche auf: Raben, 
Weihen, Wölfe, Hunde, Schlangen; nur keine Götzendiener 
(de idol. c. 24 Oe. I. 107). Dagegen fand die erzwungene 
Apostasie nach geleisteter Buße wieder Nachlaß.') Ebenso 
war auch die Buße der Unzüchtigen zeitlich beschränkt. 
Mit Hochachtung zitiert er in seiner katholischen Gebets- 
schrift noch den gegen die Unkeuschen äußerst milden 
Hermas (de or. c. 16 Oe. I. 567), denselben, welchen er 
nachmals, da er zeitliche Buße und Wiederaufnahme ftir 
gewisse Sünden verwirft, nicht genug als „Ehebrecher- 
Patron" schmähen kann (de pud. c. 10 Oe. I. 813'). 



quicunque fiuctus eins sc. idololatriae offocant, omnis vertex eins 
ad inferos desorbet (de idol. c. 24 Oe. I. 106 sq.). 

') T. scheidet diesen unfreiwilligen Abfall ausdrücklich von der frei- 
willigen apostasia ex fide, im Anschluß an Hermas Sim. IX, 21. 26; vgl. 
apol. c. 2 Oe. I. 121: vel ne compulsus negare non ex fide negarit et 
absolutus ibidem post tribunal de vestra rideat aemulatione iterum Christi- 
anus? Der unter Martern abgefallene Christ steht ihm höher als der 
niedrige Flüchtling (de fug. c. 10 Oe. I. 479). Selbst in der extrem rigo- 
ristischen Schamschrift befürwortet er dessen Wiederaufiiahme (de pud. 
c. 22 Oe. I. 847). — Doch scheint auch der Gegenstand der Idololatrie 
bei der Aufnahme berücksichtigt worden zu sein. Die Verehrung toter 
Kaiser ist z. B. »Idololatrie zweiten Ranges« (de cor. c. 10 Oe. I. 439). 

3) Mit Unrecht beruft man sich hierfür auch auf die Geduldschrift (de 
pat. c. 12 Oe. 1. 608): at enim cum omnem speciem salutaris disciplinae 
gubemet, quid mirum, quod etiam paenitentiae ministrat (sc. patientia), so- 
litae lapsis subvenire cum disiuncto matrimonio (ex ea tamen causa, qua 
licet seu viro scu feminae ad viduitatis perseverantiam sustineri) haec ex- 
pectat, haec exoptat, haec exorat paenitentiam quandoque inituris salutem? 
Quantum boni utrique confert? Alterum adulterum non facit, alterum emen- 
dat. — Weder hat Rhenanus recht, wenn er diese Ehescheidung auf eine 
Mischehe mit den Heiden bezieht; noch kann man darunter mit La Gerda 
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Ausdräcklich gesteht er es selbst in seiner montanistischen 
Schamschrift, daß er in der kirchlichen Unzuchtsirage 
einen , Fortschritt'' in seinen Anschauungen konstatieren 
könne.*) 

Erst allmählich muß sich darum in der afrikanischen 
Kirche, gewiß nicht ohne phrygische Beeinflussung, die 
strengere Anschauung durchgesetzt haben, welche auch für 
Unzucht und den ohnehin seltenen Mord lebenslängliche 
Buße verlangte. TertuUian kennt anfangs diese Trias nicht. 
In der Taufschrift (de bapt. c. 4 Oe. I. 623) spricht er von 
der macula idololatriae aut stupri aut fraudis ; ähnlich nennt 
er in der Schutzschrift (apol. c. 2 Oe. I. 118) homicidium, 
adulterium, fraudem, perfidiam, et cetera scelera. Ebenso 
in c. 11 (Oe. I. 159): impii quique in parentes et incesti in 
sorores et maritarum adulteri et virginum raptores et pue- 
rorum contaminatores et qui saeviunt et qui occidunt et qui 
furantur et qui decipiunt . . . Nicht anders in den Schau- 
spielen (de spect. c. 3 Oe. I. 22): aperte positum est non 
occides, non idolum coles, non adulterium, non fraudem 
admittes. Ahnlich in c. 20 (Oe. I. 52): spectat et latro- 
cinia, spectat et falsa et adulteria et fnaudes et idololatrias 
et spectacula ipsa. Selbst in der montanistisch angehauchten 
Schrift de idololatria zählt er unterschiedslos auf: idololatria, 
homicidium, adulterium et stuprum, fraus, wenn er auch 
von der Trias bereits zu wissen scheint (de idol. c. 11 
Oe. I. 84). 

Jedenfalls bestand aber die Trias bereits zu der Zeit, 
als Kallixt sein berühmtes Bußedikt erließ.^) Doch wenn 



ein divortium propter adulterium verstehen. Es ist hier lediglich auf den 
christlichen Gebrauch angespielt, während der Bußzeit des einen Gatten 
sich der ehelichen Rechte zu enthalten. Vgl. Herrn. Mand. IV, i, lo. 

7) Vgl. de pud. c. I Oe. I. 792. 793: erit igitur et hie adversus psychicos 
titulus, adversus meae quoque sententiae retro penes illos societatem, quo 
magis hoc mihi in notam levitatis obiectent. Nunquam societatis repudium 
delicti praeiudicium est . . . non suffundor errore quo carui, quia caruisse 
delector, quia meliorem me et pudiciorem recognosco. Nemo proficiens 
erubescit ... 

«) O. Pfulf in der Zeitschrift f. kath. Theologie, 1887, S. 720 be- 
streitet dies mit Unrecht. Der Vorwurf der Unkonsequenz, welchen T. 
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auch nunmehr auf diesen Kapitalvergehen stete Kirchen- 
buße lastete, so war ihnen deswegen — im Gegensatze 
zu der späteren montanistischen Ausschreitung — keines- 
wegs die sakramentale Wirksamkeit der Kirche entzogen: 
ihre Buße hatte denselben unfehlbar wirksamen Charakter 
wie jene der Kleinsunden, wenn auch die kirchliche Zu- 
wendung, der Begnadigung erst mit dem Lebensende eintrat. 
Eben darum galten sie nach wie vor als Glieder der Kirchen- 
gemeinschaft, sie get\örten zum Leibe Christi (de paen. c. 10 
Oe. L 661). Weil und insofern sie die Kirchenbuße auf sich 
nahmen, war ihnen das ewige Heil garantiert. 

Der allumfassende Nachlaßwille, den Tertullian in seiner 
katholischen Zeit der Kirche zuspricht, findet auch in der 
ungefähr gleichzeitigen Praxis anderer Kirchen seine Be- 
stätigung. So verkündet Hermas in der römischen Kirche 
allgemeine, wirksame Bußgelegenheit (Sim. VIII, 11; IX, 7); 
selbst für die Ehebrecherin (Mand. IV, 1); ja auch für den 
böswilligen Apostaten, wenn auch immerhin dessen sym- 
bolische Zweige erfahrungsgemäß dürr und von Motten 
zerfressen werden (Sim. VIII, 6; IX, 26). 

Ebenso nahm man in der Lyoner Kirche unter gewissen 
Voraussetzungen Abgefallene wieder in die Gemeinschaft auf 
(Euseb. H. E. V. 1. 46.48). Dionysius von Korinth mahnt 
ausdrücklich zu solcher Milde (Euseb. H. E. IV. 23) etc. 

Erst der sich auswirkende enkratitisch rigoristische Geist, 
der zuletzt im Montanismus feste Formen gewann, mochte 
auch hier eine allgemeine Verschärfung der Kirchendis- 
ziplin verschuldet haben. Je mehr sich dieser Rigorismus 



dem Papste Kallixt macht, weil er die Unzucht allein aus dem festen Ge- 
fuge der drei Kapitalsünden gerissen, wäre unbegreiflich, wenn nicht 
wirklich schon die derzeitige Kirchenpraxis jene Kapitalsünden mit dem 
gleichen Reservat belegt hätte: quis eam talibus lateribus inclusam, 
talibus costis circumfultam a cohaerentium corpore divellet . . . ut solam 
eam secemat ad paenitentiae fructum? . . . Igitur aut nee illis aut etiam 
nobis paenitentiae subsidia convenient (de pud. c. 5 Oe. I. 799 sq; cf. 
c. 9 Oe. I. 810): si Christianus est, qui acceptam a Deo patre substantiam 
Utique baptismatis . . . prodigit ethnice vivens ... iam non moechi et 
fomicarii, sed idololatrae et blasphemi et negatores et omne apostatarum 
genus hac parabola patri satisfacient. 
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entwickelte, desto näher lag die Gefiahr, daO man von der 
faktischen zur prinzipiellen Verweigerung der Rekonziliations- 
befugnis Fortschritt. In der Tat stellte denn auch der Mon- 
tanismus oder vielmehr der montanistisch gewordene Ter- 
tullian zuerst die Unterscheidung von vergebbaren und 
unvergebbaren Sünden auf (II. Abschn. $ 4). 

S 12. Die Heilsbedeutung der Kirche als Mittlerin der 

Gnade — mater ecclesia. 

So hat sich denn die Kirche Tertullians nicht bloß als 
Kirche der Lehre und Disziplin, sondern auch als Gnaden- 
kirche erwiesen. Gnadenmutter zu sein, ist ihr hohes Vor- 
recht vor den Afterkirchen, die nicht einmal das Sakrament 
der Wiedergeburt gültig spenden können (de bapt. c. 15 
Oe. 1. 633). Sie allein ist die „wahre Mutter der Leben- 
digen'' (vera mater viventium, de an. c. 43 Oe. II. 526), die 
gleich der freien Gefährtin Abrahams nicht Knechte des Ge- 
setzes, sondern Kinder der Freiheit gebiert. ^ 

Und wie sie den Kindern das Leben gibt, so zieht sie 
dieselben auch groß: einer «sorgenden Mutter *" gleich leitet 
sie die gebenedeiten Neuchristen an, „sobald sie dem Tauf- 
bade entstiegen, zum erstenmale mit den Brüdern die Hände 
zum Gebete zu erheben und die Gnadenschätze zu erflehen' 
(de bapt. c. 20 Oe. I. 640). Ja selbst leibliche Nahrung 
bietet ihre „mütterliche Brust" bedrängten Brüdern, vorab 
den Märtyrern (ad mart. c. 1 Oe. I. 3). Wie beklagenswert 
sind die Häretiker, die keine solche Kirche haben: „ohne 
Mutter, ohne Heimat irren sie wie Verbannte umher" (de 
praescr. haer. c. 42 Oe. II. 41). Ganz anders der wahre 
Christ: die Liebe zur „Kirchenmutter" verdrängt ihm alle 
irdische Liebe; *) ihr vor allem hat er sich verpflichtet, weil 
von ihr seine Größe. *^) 



^) super omnem principatum generans . . . mater nostra, in quam 
repromisimus sanctam ecclesiam« (adv. Marc. 1. V c. 4 Oe. IL 284). 

3) haeredes scilicet Christianus quaeret saeculi totius exhaeres. Habet 
fratres, habet ecclesiam matrem (de mooog. c. 16 Oe. I. 786). 

. . . aliud super omnem principatum generans, vim, dominationem. 
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Man sieht: TertuUian faßt die Kirche nicht bloß als 
HilfsbegrifF für die Gesamtheit der Geheiligten, ihm ist sie 
ungleich mehr: eine Realität für sich und zwar nicht bloß 
eine lebendige, sondern vorab eine belebende. Sie ist ihm 
nicht nur Heilsgemeinde, sondern Heilsanstalt, das Sakra- 
ment schlechthin. Sie birgt ihm die Schätze des Lebens 
ausschließlich, alles Leben kommt von ihr, sowie sie hin- 
wieder alles aus Christus schöpft, dem sie entstammt wie 
Eva dem Adam.^) Der Gedanke des Apostels von der 
Brautschaft der Kirche zu Christus ist ihm wie keiner ge- 
läufig: .wie Salomon hat sich Christus seine Braut aus den 
Heiden - geholt und mit der Mitra geschmückt (adv. Marc. 
1. ly c. 11 Oe. II. 182). Er nährt und pflegt sie wie sein 
eigenes Fleisch (1. V c. 18 Oe. II. 328 sq.). Der Geist 
Christi ist deshalb in der ganzen Kirche wach; er ist es, 
der betet und sühnt für die gefallenen Brüder (in uno et 
altero ecclesia est, ecclesia vero Christus, de paen. c. 10 
Oe. I. 661). 

Diese innige Lebensbeziehung zu Christus erhebt die 
Kirche in den Augen des TertuUian über alle geschöpflich 
irdische Welt. Sie ist ihm die domina mater (ad mart. c. 1 
Oe. I. 3) und steht als solche nicht außerhalb des Ver- 
hältnisses Gottes zu den Gläubigen, sondern vermittelnd inner- 
halb. Wie TertuUian die Sakramente nicht als moralische, 
sondern physische Ursachen der Gnade auffoßt, so betrachtet 
sein realistischer Sinn auch das große Sakrament der 
Kirche als physischen Gnadenträger, gleichsam als sekundäre 
Gnadenquelle. Darum hat ihm die Kirche durchaus himm- 
lischen Charakter. Sie ist der Himmel selber.*) Ihre 
Herkunft und ihre Heimat, ihr Denken und ihre Würde 



et omoe nomen, quod nominatur, noü tantum in hoc aevo, sed et in futuro, 
qttae est mater nostra, in quam repromisimus sanctam ecclesiam . . . (adv. 
Marc. 1. V c. 4 Oe. II. 284). 

^) si enim Adam de Christo figuram dabat, somnus Adae mors erat 
Christi dormituri in mortem, ut de iniuria perinde lateris eius vera mater 
viventium figuraretur ecclesia (de an. c. 43 Oe. II. 6a6). 

*) quäle est enim de ecclesia dei in diaboli ecclesiam tendere? de 
caelo, quod aiunt, in caenum? (de spect. c. 25 Oe. L 57). 
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ist im Himmel.^) Sie ist die rechte himmlische Arche, von 
wannen die Friedenstaube des HI. Geistes kommt. ^ In 
mystischer Glut verwebt er dieses himmlische Reich mit dem 
erträumten, wunderbaren Jerusalem ^»göttlichen Ursprungs **, 
das „auf tausend Jahre nach der Auferstehung vom Himmel 
gebracht wird'', vorausverkundet als „unsere Mutter da 
droben'' (Gal. 4, 26) von dem Apostel (adv. Marc. 1. III 
c. 24 Oe. II. 156). Von dieser „einen Kirche in den Him- 
meln'' empfangt zumal das Taufsakrament seinen lebens- 
vollen Gehalt (unus deus et unum baptismum et una ecclesia 
in caelis, de bapt. c. 15 Oe. I. 633). 

Die Heiligungskraft der Kirche ruht demnach bei Ter- 
tullian in ihrer himmlischen Wesenheit. Sie ist der Himmel, 
vom Himmel, im Himmel. Sie ist die Mutter der Leben- 
digen, weil durchlebt von himmlischen Kräften. So gewinnt 
bei TertuUian die Bezeichnung der Kirche als „Mutter" 
ihren Vollsinn. Die Kirche ist nicht bloß Hebamme,, die 
werkzeuglich der Wiedergeburt aus dem Hl. Geiste assistiert, 
sie ist physische Gebärerin, die aus ihrem eigenen vollen 
Leben neues Leben weckt. 

Ja, die Betrachtungsweise der Kirche als himmlische 
Heilsursache tritt bei TertuUian so sehr in den Vordergrund, 
daß ihr irdisches, sichtbares Wesen nicht unmerklich dar- 
unter leiden muß. Besonders läßt sich dies an einer viel- 
besprochenen Stelle der katholischen Gebetsschrift nach- 
weisen. Weil diese Stelle ein helles Licht über die schon 
anfanglich spiritualistisch angehauchte Kirchenauffassung des 
TertuUian breitet, müssen wir sie im Wortlaute wieder- 
geben : 

Item in patre filius invocatur. Ego enim, inquit, et pater 
unum sumus. Ne mater quidem ecclesia praeteritur. Si- 
quidem in filio et patre mater recognoscitur, de qua constat 
et patris et filii nomen. Uno igitur genere aut vocabulo 

^) seit se peregrinatn in terris agere inter extraneos facile inimicos 
invenire, ceterum genus, sedem, spetn, gratiam, dignitatem in caelis habere 
(apol. c. I Oe. I. 113). 

<) columba S. S. advolat, pacem dei adferens, emissa de caelis, ubi 
ecclesia est arca figurata (de bapt. c. 8 Oe. I. 627). 



III. Die Kirchengnade (mater ecclesia). 91 

et deum cum suis honoramus et praecepti meminimus et 
oblitos patris denotamus (de or. c. 2 Oe. I. 556. 557; 
Wissowa p. 182). Sein nächster Zweck ist, hiermit darzu- 
tun, wie mit der Vaterunser-Anrede nicht bloß die Anrufung 
des Sohnes, sondern auch die Erwähnung der Kirche als 
der Mutter verknüpft sei. Der Name „Vater" sei ein be- 
ziehungschaifender Begriff: er bedingt einerseits das Kind 
(filius), anderseits die Mutter (ecclesia). Sobald wir darum 
„Vater"" beten, erinnern wir uns auch an den Sohn und die 
Mutter. — Denkt sich nun Tertullian diese „Mutter" rein 
göttlich wie „Vater" und „Sohn", als identisch mit dem be- 
lebenden Hl. Geiste? Die innige Beziehung zu Vater und 
Sohn wie die auffallende Nichtberücksichtigung des Hl. Gei- 
stes als solchen legt dies nahe. In seiner montanistischen 
Zeit hat er zudem ausdrücklich diesen Hl. Geist als das 
eigentlichste Element der Kirche erklärt.^) — Allein, es ist 
nicht zu vergessen: Tertullian schrieb seine Gebetsabhand- 
lung unstreitig noch als Katholik — nach der nahezu über- 
einstimmenden Anschauung der Chronologen.*) Als Ka- 
tholik kennt er aber nach dem Dargelegten nur eine „Kirche", 
die Gesetzeskirche, die durch den Besitz der Gnadenmittel 
zugleich auch Gnadenkirche wird.^) Die ausdrückliche 
Unterscheidung der empirischen von der Gnadenkirche war 
bei ihm, wie wir später zeigen werden, das Resultat harter 
Geisteskämpfe, keinesfalls eine von Anfang an herrschende 
Lieblingsidee. Es ist darum ausgeschlossen, unter „Kirche" 
bereits hier die Dreifaltigkeitskirche seiner späteren Zeit zu 



nam et ipsa ecclesia proprie et principaliter ipse est Spiritus, in 
quo est trinitas unius divinitatis, Pater et F. et S. S. (de pud. c. 21 Oe. 

I. 844)- 

>) Vgl. £. Nöldechen, Die Abfassungszeit der Schriften Tertullians in 
»Texte und Untersuchungen« von Gebhardt und Hamack, V., Leipzig 1889, 

S. 44 ff. 

*) Wenn T. in der kath. Zeit von der »Kirche« und ihren Gnaden- 
Wirkungen redet, denkt er stets nur an die empirische, von den Aposteln 
gegründete Kirche, selbst in bewußter Unterscheidung von der Person des 
Hl. Geistes; vgl.: »in quem enim tingueret, seil. Dominus? ... in Spiri- 
tum S., qui nondum a patre descenderat? in ecclesiam, quam nondum 
Apostoli struxerant?« (de bapt. c. 11 Oe. I. 630). 
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erkennen: er begreift sie hier verständlich genug als die 
gottmenschliche Anstalt, die den Namen »Vater'' und „Sohn*" 
ihre Grundlage gegeben hat (de qua et Patris et Filii no- 
men), „Vater'', insofern sie ihm vermöge ihrer fibematfir- 
lichen Gebärkraft Kinder schenkt; „Sohn'', insofern diese 
in der Kraft Jesu lebendigen Kinder einen mystischen 
Christus darstellen. So bilden Vater, Sohn und Kirche 
(Deus cum suis) ein Verwandtschaftsverhältnis (unum genus), 
in dem eines das andere bedingt (siquidem in fllio et patre 
mater agnoscitur). 

Damit ist die Kirche allerdings mit besonderem Nach- 
drucke als notwendiges Glied in der HeilsofPenbarung und 
Erlösungskette anerkannt. Bei jedem Heilsakte ist ihre 
Wirksamkeit ebenso notwendig wie die der Trinität: neces- 
sario adicitur (sc. in baptismate) ecclesiae mentio, quoniam 
ubi tres i. e. Pater et Filius et Spiritus Sanctus, ibi ecclesia, 
quae trium corpus est.^) 

Immerhin ist nicht zu verkennen, daß durch diese Auf- 
fassung einem rein geistigen Kirchenbegriffe stark vorgear- 
beitet war. Die Kirche schien im letzten Grunde schon 
nichts anderes mehr als die göttliche Kräfteauswirkung, als 
die große Offenbarung des Geistes, als der „Leib der hei- 
ligsten Dreifaltigkeit" (corpus Trinitatis, de bapt. c. 6 Oe. I. 
626). Letzterer Ausdruck muß um so bedeutungsvoller er- 
scheinen, als er im Sprachgebrauche des TertuUian nicht so 
fast die physische Leiblichkeit zum Unterschiede von der 
geistigen Seele, als vielmehr die bestehende Wirklichkeit im 
Gegensatze zum leeren Gedankending (inane et vacuum) oder 
bloßem Wortschwall (vox et sonus oris) bezeichnen will (vgl. 
adv. Prax. c. 7 Oe. II. 661). Was an sich bloß eine Wesens- 
eigenschaft der Kirche ist, ihr geistig göttlicher Charakter, 



. de bapt. c. 6 Oe. I. 626. — T. wurde äußerlich wohl auch durch 
die afrikanische Taufformel zu dieser Auffassung bestimmt, ebenso wie 
nachmals Cyprian. Die Taufe geschah auf die Trinität und die Kirche. 
Vgl. Cyprian ep. 70: sed ipsa interrogatio, quae fit in baptismo, testis 
est veritatis, nam cum dicimus: credis in vitam aetemam et remissionem 
peccatorum per sanctam ecciesiam intelligimus remissionem peccatorum 
nonnisi in ecclesia dari. 
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wird dadurch schon ziemlich unverblümt zum Wesens- 
konstitutiv erhoben. Die Kirche besteht nur als Geistes- 
erscheinung. Das menschliche Element gelangt nicht zur 
genügenden Geltung. Viel korrekter ist die populäre Be- 
zeichnung der Kirche als „Leib Christi^, wie sie durch die 
Heilige Schrift eingeführt und auch von TertuUian verwendet 
wird (de mon. c. 13 Oe. I. 783; de an. c. 11 Oe. II. 573), 
oder als Christus selbst (de paen. c. 10 Oe. I. 661), inso- 
fern die menschliche Natur Christi auch eine menschliche 
Seite der Kirche nahelegt. 

Jedenfells war sich TertuUian der vollen Tragweite 
seiner Auffassung in dieser Periode noch nicht bewußt. Er 
hielt noch an der Identität der Gnaden- und Gesetzeskirche 
fest. Allein der Ansatz einer spiritualistischen Anschauungs- 
weise war gegeben. Je entschiedener er in der Folge am 
einzelnen Christen alles rein Menschliche zu unterdrücken, 
sein Geistiges, Göttliches zu erheben bemüht war, desto 
rücksichtsloser begann er, auch am fortlebenden Christus 
auf Erden alles Menschliche zugunsten des Göttlichen zu 
leugnen: die „ecclesia"" ward aus dem »corpus Trinitatis'' 
zur „ecclesia spiritus"". 

Wie kam TertuUian zu dieser immerhin auffälligen Be- 
tonung des geistigen Elementes der Kirche? Hat bei ihm 
wirklich die „alte Auflassung von der Kirche"^, daß „die 
Kirche Erscheinung des Geistes und daher Gemeinschaft 
des Geistlichen sei** noch nachgewirkt? ^) Oder waren 
vielmehr andere, weniger altehrwürdige Einflüsse maß- 
gebend? 

In keiner der altkatholischen Schriften begegnen wir 
einer rein geistigen Betrachtungsweise der Kirche : das öffent- 
liche Sündenbekenntnis der Gläubigen*Gemeinde (^ic^^^/ 
14, 1), die Opferfeier (15, 1) samt den Bischöfen und Dia- 
konen beweisen schon für die Didache sattsam den empi- 
rischen Kirchenbegriff. Die hierarchischen Elemente bei 
Klemens von Rom und Ignatius von Antiochien zeigen die 
empirische Kirche schon in voller Entfaltung. Man könnte 



So Harnack, Dogmengeschichte I S. 305. 
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höchstens bei Hermas ein Vorwalten der geistigen Auffassung 
verspüren, insofern auch er die Kirche als Offenbarung des 
Hl. Geistes/^ als Idealkirche ohne Makel und Runzel,^) vor 
allem zuerst geschaffen (Vis. II, 4, 1), zu fassen scheint. Hat 
TertuUian bei ihm gelernt? Gewiß ist, daß er den „Hirten" 
kannte; in der katholischen Periode schätzte er ihn als ge- 
wichtige Autorität, wie er selber andeutet,^) seine Gedanken 
über die nur einmalige Bußmöglichkeit scheinen ausschließ- 
lich Hermas entlehnt, und wenn gerade TertuUian den Gegen- 
satz des christlichen Glaubens und unchristlichen Lebens so 
scharf hervorkehrt, so klingt das wieder ganz auffallig an 
Gedanken des Hirten an.^) In seiner montanistischen Zeit 
freilich hat er die Hirtenschrift als ehebrecherisch gebrand- 
markt, weil sie die zweite Ehe erlaubte (Mand. IV, 4; vgl. 
de pud. c. 10 Oe. I. 813). Allein auch das spricht für eine 
intime Vertrautheit mit dieser Schrift, die um so erklärlicher 
ist, als gerade seine Zeit sich viel mit Hermas beschäftigte 
und über die Echtheit seines „Hirten* sogar in Kirchen- 
versammlungen debattierte (de pud. c. 10 Oe. I. 813). 

Wir gehen darum wohl nicht fehl, wenn wir der be- 
sonderen Betonung der Ideal- und Geisteskirche, wie wir 
sie bei Hermas finden, einen nicht unbedeutenden Einfluß 
auf die Bildung seines spiritualistisch angehauchten Kirchen- 
begriffes einräumen. — Allerdings: die Vollerklärung der 
„una ecclesia in coelis" gibt uns der Hirte keineswegs. Wir 
müssen darum noch andere Wurzeln suchen, und diese 
sprießen nicht auf römischem, sondern griechischem Boden. 
Klemens von Alexandrien, der große zeitgenössische Lehrer 
der Nachbarkirche, erhebt mit gnostischer Vorliebe das 
Wesentliche der Kirche über deren empirische Erscheinung: 
in der möglichst vollkommenen Angleichung der irdischen 
an die himmlische Kirche, in der Verklärung des fleisch- 
lichen zum geistigen Leibe Christi sah er das Ideal des 

1) Der Hl. Geist spricht „4v ßOQ<py t^g ixxXT^aiag*' Sim. IX, i, i. 
*) Die Kirche ist der Leib, das Geschlecht der Gerechten Sim. IX, 1 8, 4. 
3) Durch den Pastor des Hermas sucht er den Gebrauch, sich beim 
Beten zu setzen, zu erklären und zurückzuweisen (de or. c. i6 Oe. I. 567). 
*) Sim. VIII, 9; Vis. III, 6. 



in. Die Kirchengnade (mater ecclesia). 95 

Gnostikers. ^) Das jtvhvfianxöv ö€Ofia wurde so wie nach- 
mals mit einiger Abschattung bei Origenes ein Schlagwort 
des echten Kirchenmannes. Sollte es bei Tertullian, der 
zumal in der Folge so gerne das Ideale mit dem Realen, 
das „decet" mit dem „debet" identifizierte, kein freudiges 
Echo gefunden haben? Es steht außer Zweifel: die Schrif- 
ten des alexandrinischen Gelehrten waren auch auf dem 
theologischen Büchermarkt Karthagos heimisch. Sein „Er- 
zieher"* zumal hat dem Tertullian selbst schon zu wichtigen 
Arbeiten Stoff und Anregung geliefert.*) Auch sonst stand 
ja die griechische Kirche in innigem Wechselverbande mit 
Karthago — die Einheit mit ihr war selbst in Sachen der 
Sitte gar wünschenswert (de virg. vel. c. 2 Oe. I. 885). 
Wenn darum Tertullian besonders in seiner späteren Zeit 
so auflallig liebewerbend zu den griechischen Kirchen hin- 
schielte und den Okzident vernachlässigte, so haben es ihm 
nicht bloß deren imposante Kirchenversammlungen angetan 
(de iei. c. 13 Oe. I. 873), sondern wohl auch der alexan- 
drinische Weisheitsbrunnen, aus dem er geschöpft. 

. Ein griechischer Einschlag in TertuUians Gedanken- 
gewebe ist danach unverkennbar. Hat ihm der Okzident, 
zumal Rom, seine Lehr- und Gesetzeskirche gebildet, so 
holt er sich den Schlußstein seiner Gnadenkirche aus dem 
Orient, besonders aus Alexandrien. Es war ein schwieriges 
Beginnen für den Katholiken Tertullian, diese beiden im 
Prinzipe gegensätzlichen Elemente zu starker Einheit zu 
verschmelzen. War die Kirche Kirche des Geistes, dann 
hatte die empirische Kirchenmacht ihr Recht verloren, der 
Geist ließ sich nicht knebeln vom Zwange. Es war darum 
nur Entwicklungsnotwendigkeit, wenn sich in der Folge diese 
unnatürlichen Bande lösten. 

Vorerst freilich suchte Tertullian den Kirchengeist noch 
der Disziplin zu verhaften, indem er die Träger der Dis- 
ziplin auch als Träger des Geistes anerkannte. 

Clem. Alex. Strom. VI, 15; VII, 14. 

«) Nöldechen a. a. O. S. 95 behauptet diesen Einfluß bcsondeis für 
die »Schauspiele«; vgl. dessen Aufsatz: Vom Nil zum Bagradas in den 
Theolog. Studien und Kritiken 59, 1886, S. 549 ff. 
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S 13. Die Gnadenbeamten oder das spezifische Priestertum. 

Der Beruf der domina mater ecclesia als heilbringende 
Mitderin zwischen Gott und Mensch erheischte entsprechende 
Organe, die nicht in eigenem, sondern im Namen der 
christusdurchlebten Kirche deren innere , übernatürliche 
Lebenskräfte entbanden und den Heilsbedürftigen zuführten. 
Ein kirchliches Gnadenbeamtentum, ein spezifisches, von 
der sittlichen Führung der Einzelpersönlichkeit unabhängiges 
Priestertum im Sinne eines wirklichen Mittleramtes war da- 
mit von selbst gegeben. 

Als erster unter allen Kirchenschriftstellem hat Ter- 
tuUian dieser Vermittlungsstellung durch das dem jüdisch- 
heidnischen Opferritus entlehnte Wort „sacerdos'' prägnanten 
Ausdruck verliehen. Der Bischof ist ihm summus sacerdos 
(de bapt. c. 17 Oe, I, 635). Aber auch den Presbytern er- 
teilt er — freigebiger hierin als Cyprian — diesen Ehren- 
titel: ihre Amtsverpflichtungen nennt er die sacerdotalia 
munera (de praescr. haen c. 41 Oe. II. 39), disciplina sa- 
cerdotalis (de mon. c. 12 Oe. I. 781), sacerdotia (de praescr. 
haer. c. 29 Oe. II. 26), sacerdotale officium (de virg. vel. 
c. 9 Oe. I. 895); ihr Rang ist der ordo sacerdotalis (de exh. 
cast. c. 7 Oe. I. 747 ^). Ihre Stellung war dadurch in eine 
übernatürliche Sphäre erhoben — aus den Menschen ge- 
nommen, stand der Priester über den Menschen, weil Ver- 
mittler zwischen ihnen und Gott. Die Priesterwürde ist 



Das sonst zur Bezeichnung des Priesterstandes gebrauchte »ordo« 
besagt lediglich eine Rangklasse im Sinne des öfters verwendeten »honor« 
(vgl. de exh. cast. c. 7 Oe. I. 747; de virg. vel. c. 9 Oe. I, 897). Wohl 
gleichbedeutend mit dem xk^pog der griechischen Gemeindeverfassung. 
Es gibt so gut wie einen ordo ecclesiae (de mon. c. 12 Oe. I. 781), 
ordo ecclesiasticus (de idol. c. 7 Oe. I. 75) auch einen ordo viduarum (ad 
ux. 1. I c. 7; vgl. quantae in ecclesiasticis ordinibus, de exh. cast c. 13 
Oe. I. 757). Ordinari ist also keineswegs von der sakramentalen Be- 
kleidung mit der Priesterwurde zu verstehen (vgl. de mon. c. 2 Oe. I. 
782; de praescr. haer. c. 32 Oe. II. 30). Aber man kann auch nicht um- 
gekehrt mit Ritschi a. a. O. S. 394 aus dieser allgemeinen Bedeutung von 
ordo schließen, das christl. Kirchenamt sei ursprünglich nicht aus einem 
gottesdienstlichen, sondern sozialpolitischen Verhältnisse hervorgegangen. 
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eine „göttliche Gabe'' und darum „nicht um Geld feil^'-O 
Weil göttlichen Ursprungs, ist sie auch unwandelbar — im 
Gegensatze zu dem Ämterwechsel der Häretiker; ^) und nie 
Weibern zukömmlich wie bei den Irrlehrern.') 

So zieht TertuUian zwischen dem Priester- und Laien- 
stande eine scharfe Grenzscheide. Der Stand des Priesters 
ist „der höhere", er ist servus maioris loci (de fug. c. 11 
Oe. I. 480), im Gegensatze zum servus minoris loci, zum 
„gemeinen Volke" (plebs, de iei. c. 13 Oe. I. 872; populus, 
c. 16 Oe. I. 876; turbae, de fug. c. 14 Oe. I. 491; unus- 
quisque, Scorp. c. 10 Oe. I. 523). 

In seiner annoch katholischen Taufschrift allerdings 
scheint TertuUian diesen wesentlichen Unterschied zwischen 
Priester und Volk zu übersehen. 

Das Taufrecht wurzelt seiner hier niedergelegten Auf- 
fassung nach^) in dem persönlichen Tauftitel. Deshalb hat 



^) praesident probati quique seniores, honorem istum non pretio, sed 
testimonio adepti. Neque enim pretio uUa res dei constat (apol. c. 39 
Oe. I. 257 sq.). 

<) Ordination es eorum (sc. haereticorum) temerariae, leves, inconstantes. 
Nunc neophytos conlocant, nunc saeculo obstrictos, nunc apostatas nostros 
. . . itaque alius hodie episcopus, cras alius; hodie diaconus, qui cras lector, 
hodie presbyter, qui cras laicus. Nani et laicis sacerdotalia munera iniun- 
gunt (de praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39). 

") ipsae mulieres haereticae, quam procaces ! quae audeant docere . . . 
forsitan et tinguere (de praescr. haer. c. 41 Oe. II. 39; vgl. de bapt. c. 17 
Oe. I. 636). 

^) dandi quidem (seil, baptisma) habet ius summus sacerdos, qui est epi- 
scopus; dehinc presbyteri et diaconi, non tamen siqe episcopi auctoritate, 
propter ecclesiae honorem, quo salvo salva pax est. Alioquin etiam laicis 
ius est. Qjuod enim ex aequo accipitur, ex aequo dari potest. Nisi epi- 
scopi iam aut presbyteri aut diaconi vocantur discentes. Domini sermo 
non debet abscondi ab ullo. Proinde et baptismus, aeque dei census, ab 
Omnibus exerceri potest. Sed quanto magis laicis disciplina verecundiae 
et modestiae incumbit, cum ea maioribus competant, ne sibi adsumant 
dicatum episcopi officium (de bapt. c. 17 Oe. I. 635 sq.). — Kellner a. 
a. O. II. S. 55 verdunkelt die Nivellierungstendenz dieser Stelle, wenn er 
»ex aequo« im Sinne von »ex aequitate« übersetzt »= »aus Billigkeit, aus 
Gerechtigkeitsrücksichten, der Gleichheit wegen«. Dem T. ist es offenbar 
darum zu tun, aus der Vollebenbürtigkeit der Laienchristen deren Voll- 
rechte zu begründen. Ex aequo hat darum den strikten Sinn von Gleich- 

Adam, Tertollians Kirchenbegriff. 7 
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der Laie an sich dieselbe Taufbefugnis wie Diakon, Priester 
und Bischof, weil ebenso getauft wie diese (alioquin etiam 
laicis ius est. Quod enim ex aequo accipitur, ex aequo 
dari potest. Nisi episcopi iam aut presbyteri aut diaconi vo- 
cantur discentes etc.). Doch soll er der Kirchenordnung 
und des Kirchenfriedens halber (propter ecclesiae honorem, 
quo salvo salva pax est) auf dieses Recht zugunsten des 
Klerus verzichten, sowie auch dieser selbst nach dem kirch- 
lich geordneten Rangverhältnis zu taufen gehalten ist. 

Scheint es nicht, als ob darnach die Grundlage der 
priesterlichen Tätigkeit überhaupt die Taufe und jene der 
Hierarchie die kirchliche Gesetzgebung sei? Zumal, wenn 
man diese seine Aulstellung mit späteren Äußerungen in 
derselben Frage vergleicht, die mit bündiger Klarheit das 
Priestertum ein allgemeines, die Hierarchie kirchenrechtlich 
nennen? 

Doch es wäre verfehlt, wollte man TertuUians Priester- 
begriff aus solch einzelnen , hingeworfenen Bemerkun- 
gen ergründen. Gewiß hat ja TertuUian nie über die 
Priesteridee so eigentlich reflektiert, nicht einmal, wie 
wir später sehen, in der montanistischen Zeit. Man darf 
deshalb auch seine diesbezüglichen theoretischen Aufstel- 
lungen nicht zu sehr betonen, sondern muß versuchen, 
aus den praktischen Aufgaben, die er dem Priester zu- 
weist, die zugrundeliegende Priesteridee herauszuschälen. 
Gerade dieser sein praktischer Erfahrungsbegriff zeigt noch 
durchaus katholisches Gepräge: nicht als Privatperson oder 
Gemeindediener, sondern als Kirchenbeamter erscheint bei 
dem Katholiken TertuUian der Priester, d. h. als bestellter 
Vermittler der in der Kirche niedergelegten Gottesgnade. 

Der sakramentale Mittlerberuf gehört außer dem Lehr- 
berufe vor allem zum Kreise des sacerdotale officium.^) Das 



heit, Unterschiedslosigkeit: vor der Taufe sind Laien und Ordinierte gleich, 
denn es gibt doch wahrhaftig noch keine Hierarchie unter den Katechu- 
raenen (nisi episcopi iam aut presbyteri aut diaconi vocantur discentes). 
Weil aber gleicher Tauftitel, darum auch gleiches Taufrecht. S. Neander 
a. a. O. S. i8i. 

*) non permittitur mulieri in ecclesia loqui, sed nee docere nee 
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„agere sacerdotem" und das „ius sacerdotis" begreift mit 
Vorzug Taufe und Opfer in sich.^) Erst das Priesterwort 
macht die Gnade Christi für die einzelnen Gläubigen frei 
und mitteilbar. Seine Anrufung zieht den heiligmachenden 
Geist auf die Wasser hernieder; *) „die heiligen Hände", 
welche der Bischof bei der Firmung über „die gereinigten 
und gesegneten Leiber" der Getauften breitet, entlocken 
„den Heilswassern der Taufe Klänge geistiger Erhabenheit, 
dem Künstler gleich, der auf der Wasserorgel spielt".') 
Dem Priester steht es zu, den Leib und das Blut des 
Herrn zu bereiten und den Gläubigen darzureichen (de idol. 
c. 7 Oe. I. 75; de cor. c. 3 Oe. L 422), und indem er 
dieses Gottesmahl (coena Dei, de spect. c. 13 Oe. L 43) 
feiert, erhebt er sich zum wahrhaften Opferpriester, der fiir 
die Lebendigen wie für die Abgestorbenen dem Herrn ein 
reales „Opfergebet" entrichtet („sacrificiorum orationes" *). 

Ein „Gebetsopfer" kann ja auch der Gläubige für sich 
darbringen : weil geistiges Opfer, ist es Gott ungleich wohl- 
gefälliger als das fleischliche Opfer der Juden (adv. lud. c. 5 
Oe. IL 710). „Gott ist Geist und sucht Anbeter des 
Geistes." Die Christen allein sind darum die wahrhaften 
Anbeter und Priester, weil sie im Geiste beten und opfern.^) 



tinguere nee ofFerre nee ullius virilis muneris, nedum sacerdotalis officii 
sortem sibi vindicare (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 895). 

1) habeas oportet etiam disciplinani sacerdotis , ubi necesse sit 
habere ius sacerdotis. Digamus t i n g u i s ? Digamus o f f e r s ? 
Qjuanto magis laico digamo capitale est agere pro sacerdote, cum ipsi 
sacerdoti digamo facto auferatur agere sacerdotem? (de exh. cast. c. 7 
Oe. I. 748). 

2) igitur omnes aquae . • . sacramentum sanctificationis consequuntur 
invocato deo (de bapt. c. 4 Oe. I. 623). 

B) sane huniano ingenio licebit spiritum in aquam arcessere et con- 
corporationem eorum accommodatis desuper manibus alio spiritu tantae cla- 
ritatis animare, deo autem in suo organo non licebit per manus sanctas 
sublimitatem modulari spiritalem? (de bapt. c. 8 Oe. I. 627). 

*) Oehler (de or. c. 19 Oe. I. 572 b) bemerkt richtig: non simpliciter 
orationes dicit neque orationum sacrificia, sed sacrificiorum orationes. 

B) nos sumus veri adoratores et veri sacerdotes, qui spiritu orantes 
spiritu sacrificamus (de or. c. 28 Oe. I. 582). Vgl. hierzu die sakrifikalen 

7* 
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— Auch »die Kasteiung des Leibes ist eine SQhngabe für 
den Herrn in Kraft des Opfers der eigenen Verdemfitigung, 
wobei man Trauerkleidung und kärgliche Nahrung dem 
Herrn darbringt . . ., wobei man Fasten aneinanderreiht 
und in Sack und Asche verbleibt''.^) Ebenso ist die Be- 
wahrung der Keuschheit ein lauteres Opfer vor dem Herrn, 
eine Darbringung des Leibes und Geistes, ja der ganzen 
Natur.») 

Gebet wie Abtötung gelten also bei Tertullian als Opfer. 
Allein von diesem Gebetsopfer unterscheidet sich das öffent- 
liche Opfergebet der Kirche, d. i. die eucharistische Feier. 
So oft Tertullian von dem „Opfer" (oblatio) schlechthin 
redet, versteht er darunter diesen eucharistischen Gottes- 
dienst vor dem Angesichte der Gemeinde. „Den Opfer- 
gebeten beiwohnen", die „Teilnahme am Opfer" ist ihm 
unzertrennlich vom „Empfange des Leibes des Herrn".') 
Erst die Eucharistie krönt alle Andacht.^) Darum wählt 
auch Tertullian zur Bezeichnung dieses eucharistischen 
Opfers gerade solche Ausdrücke, welche ein reales Opfer- 
gebet und -Mahl bedingen: sacrificiorum orationes (de or. 
c. 19 Oe. I. 572); sacrificium (de exh. cast. c. II Oe. L 
753; de cult. fem. 1. II c. II Oe. I. 731; ad ux. 1. II c. 8 



Ausdrücke: oratio celebranda (or. c. 23 Oe. I. 580), orationem deducere 
ad altare (de exh. cast. c. 10 Oe. I. 752); sacrificium mundum seil, simplex 
oratio (adv. Marc. 1. IV c. i Oe. II. 161); saturatam orationem velut 
opimam hostiam admovere (de or. c. 27 Oe. I. 582) etc. 

1) de pat. c. 13 Oe. I. 610; de cult. fem. 1. II c. 9 Oe. I. 727; de 
res. carn. c. 8 Oe. II. 478; de iei. c. 10 Oe. I. 866 etc. 

^) . . . quantum tenebrarum circumfundere debemus, cum tantam ob- 
lationem deo ofFerimus ipsius corporis et ipsius spiritus nostri, cum illi 
ipsam Daturam consecramus (de virg. vel. c. 13 Oe. I. 903). 

8) vgl. die Anspielung der Gebetsschrift (de or. c. 19 Oe. I. 571): 
similiter et de stationum diebus non putant plerique sacrificiorum ora- 
tionibus interveniendum , quod statio solvenda sit accepto corpore 
domin i. Ergo devotum deo obsequium eucharistia resolvit an magis deo 
obligat? Nonne sollemnior erit statio tua, si et ad aram dei steteris? 
Accepto corpore domini et reservato utrumque salvum est, et parti- 
cipatio sacrificii et executio ofEcii. 

^) hänc (sc. orationem) de toto corde devotam . . . agape coro- 
natam . . . deducere ad dei altare debemus >(de or. c. 28 Oe. I. 582. 583). 
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Oe. I. 697); oblatio panis (de praescr. haer. c. 40 Oe. II. 
38^); oblationes annuae (de exh. cast. c. 11 Oe. I. 753); 
convivium dominicum (ad ux. 1. II. c. 4 Oe. I. 689); con- 
vivium dei (ad ux. 1. II c. 8 Oe. I. 696); coena dei (de 
spect. c. 13 Oe. I. 43). Am häufigsten ist oblatio bezw. 
offerre in Verwendung (de cult. fem. 1. Hell Oe. I. 731; 
de mon. c. 10 Oe. I. 776; de cor. c. 3 Oe. I. 422; de virg. 
vel. c. 9. 13 Oe. I. 895. 903; ad ux. 1. II c. 9 Oe. I. 696; 
de exh. cast. c. 7. 11 Oe. I. 747. 753). 

Dieses eucharistische Opfer zu feiern ist der Priester 
allein berufen. Opfer und Priester sind ja Korrelate Be- 
griffe, wie schon aus der Geschichte Melchisedechs erhellt.'^) 
Der Priester ist die Seele des ganzen liturgischen Aktes, 
sanctus minister (de exh. cast. c. 10 Oe. I. 752). Er be- 
reitet die Opfergaben und verrichtet die Opfergebete. Das 
Volk betet mit ihm, durch ihn, jeder an seinem Platze, aber 
nicht ohne ihn.^) Ist die Gattin gestorben, so ist es der 
Priester, der nach der Willensmeinung des Gatten für ihre 
Seele zu opfern hat (de exh. cast. c. 1 1 Oe. I. 753), so wie 
er auch an ihrer Bahre die Aussegnung vornimmt (de an. 
c. 51 Oe. II. 637). Wird eine neue Ehe eingegangen, so 
muß auch sie durch die Darbringung und den Segen des 
Priesters bestätigt werden, soll sie anders von den Engeln 

*) unter »panis« versteht T. in dieser Fassung stets das eucharistische. 
Vgl. corpus eius in pane censetur (de or. c. 6 Oe. 1. 561); panis, quo 
ipsum corpus suum repraesentat (adv. Marc. 1. I. c. 14 Oe. II. 62); panis 
angelorum cotidianus (adv. Marc. 1. IV c. 26 Oe. II. 230); panis et calicis 
sacramentum, corporis et sanguinis dominici veritas (adv. Marc. 1. V c. 8 
Oe. II. 296) etc. — Sonst gebraucht T. panis auch in bildlichem Sinne: 
doctrinae panis (adv. Marc. 1. IV c. 7 Oe. II. 169); panem velut cinerem 
(de iei. c. 9 Oe. I. 864). 

>) unde Melchisedech sacerdos dei summus nuncupatus, si non ante 
Leviticae legis sacerdotium Levitae fuerunt, qui sacrificia deo offerebant 
(adv. lud. c. 2 Oe. II. 704). 

B) non putant plerique sacrificiorum orationibus interveniendum 
. . . nenne sollemnior erit statio tua, si et ad aram dei steteris? (de or. 
c. 19 Oe. I. 571); stabis ergo ad dominum cum tot uxoribus, quot in 
oratione commemoras, et offer es pro duabus et commendabis illas 
duas per sacerdotem de monogamia ordinatum ... et ascendet sa- 
crificium tuum libera fronte (de exh. cast. c. 11 Oe. I. 753). 
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angesagt und dem himmlischen Vater genehm sein (ad ux. 
1. II c. 8 Oe. I. 696). 

Freilich erscheint bei TertuUian der reale, objektive 
Wert des Priesters und des Opfers insofern nicht völlig 
gewahrt, als er dem eucharistischen Opfer die lebendige 
Wesensbeziehung zum Kreuzopfer, also einen objektiven 
Opferwert benimmt. Nicht wesenhafte Vergegenwärtigung 
des Todes Christi, sondern Opferspeise (opimitas dominici 
corporis, de pud. c. 9 Oe. I. 811) ist ihm primär das Opfer, 
und zwar insofern, als sich in deren Genuß die Hingabe 
des Christen im Sinne der oblatio obsequii in voluntate (de 
or. c. 9 Oe. I. 563) als die innigste und augenfälligste er- 
weist. In dem Ausdrucke „hostiam sc. orationem . . . agape 
coronatam cum pompa operum bonorum inter psalmos et 
hymnos deducere ad dei altare debemus*" ist diese Auffassung 
besonders vordringlich. Auch die Formel „super panem deo 
gratiarum actionibus ftingi" (adv. Marc. 1. I c. 23 Oe. II 75; 
1. IV c. 9 Oe. IL 176 etc.) berücksichtigt gerade den sub- 
jektiven Opferbegriff. Die ganze Opferlehre des TertuUian 
gipfelt hierin. Als eigentlich reales Opfer kennt TertuUian 
nur den einmaligen Opfertod Christi am Kreuze. Mit 
Leidenschaftlichkeit wehrt er sich durchgehends gegen den 
Gedanken, es könne außer diesem noch ein anderes, denn 
ein rein geistiges Opfer geben. Im Gegensatz zu dem Hei- 
den, der mit Wohlgeruch und Blut zum Schöpfer des Alls 
beten zu müssen vermeint, opfert der Christ pura prece, 
wie Gott es befohlen.^) Und eben diese spiritalium sacri- 
ficiorum agnitio unterscheidet ihn auch von dem Juden, 
der in veraltetem Zeremoniendienst befangen war.^) Die 

») itaque et sacrificamus pro salute imperatoris, sed deo nostro et 
ipsius, sed quomodo praecepit deus, pura prece. Non enim eget deus, 
conditor universitatis , odoris aut sanguinis alicuius (ad Scap. c. 2 Oe. 
I. 542). 

^) igitur cum manifestum sit . . . sacrificia carnalia et sacrificia spi- 
ritalia praeostensa, sequitur ut praecedenti tempore datis omnibus istis prae- 
ceptis camaliter populo Israeli superveniret tempus quo legis antiquae et 
caeremoniarum veterum praecepta cessarent, et novae legis promissio et 
spiritalium sacrificiorum agnitio et novi testamenti pollicitatio superveniret . . . 
(adv. lud. c. 6 Oe. II. 711). 
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Prophetie des Malachias von dem kommenden reinen Opfer 
deutet er auf das einfache, lautere Herzensgebet des Chri- 
sten (sacrificium mundum seil, simplex oratio de conscientia 
pura, adv. Marc. 1. IV c. 1 Oe. II. 161), genauerhin auf die 
Verherrlichung und Lobpreisung Gottes, wie sie in dem 
ganzen christlichen Kult, in Sakrament und Opfer geübt 
wird.^) Oberhaupt weisen alle prophetischen Vorbilder des 
Alten Bundes auf diesen neuen Kult des „Gebetes und der 
Danksagung".^) 

Man sieht auch hier: das Opfer des Christen ist kein 
bloß inneres Gebetsopfer, sondern begreift die eucharistische 
Danksagung als wesentliches Element in sich. Allein es ist 
ausschließlich unter den Gesichtspunkt des Geistigen oder 
vielmehr des Subjektiv-Persönlichen gestellt. Was der Christ 
betet, ist Opfer; was er opfert, ist Gebet. ^) Nur nach dieser 
rein geistigen Seite d. i. als Opfer des Geistes, als Hingabe 
des Subjekts will darum TertuUian das eucharistische Opfer 
gewertet wissen. Diese Hingabe erfolgt vorbereitend durch 
die eucharistischen Gebete, wird vollendet durch die Kom- 
munion, welche den Christen mit Christus, der hypo- 
stasierten Hingabe der Menschheit an Gott, solidarisch 
eint.^) 

Doch leugnet auch diese subjektivistische Opfertheorie 
den sakramentalen Wert des Opfers und die mittlerische 
Bedeutung des Priestertums nicht, insofern ja das geistige 

1) et in omni loco sacrificium nomini meo offertur, et sacrificium 
mundum, gloriae sc. relatio et benedictio et laus et hymni. Q.uäe omnia 
cum in te quoque deprehendantur, et signaculum frontium et ecclesia rum 
sacramenta et munditae sacrificiorum , debes iam erumpere, uti dicas 
spiritum creatoris tuo Christo prophetasse (adv. Marc. 1. III c. 22 Oe. 

II. 153). 

2) significabant (sc. imagines prophetatae legis) hominem quondam 
peccatorem verbo mox dei emaculatum offerre debere munus deo apud 
templum, oratiooera sc. et actionem gratiarum apud ecclesiam per Ch. I., 
catholicum patris sacerdotem (adv. Marc. 1. IV c. 9 Oe. IL 176). 

») Turmel 1. c. p. 265 bemerkt mit Beziehung auf de or. c. 28 und 
ad Scap. c. 2 : »on voit par ces textes qu'il se plait ä mettre la notion du 
sacrifice dans la pri^re . . .« 

*) Vgl. F. Renz, Die Geschichte des Meßopferbegriffes, Bd. I, Frei- 
sing 1901, S. 219 ff. 
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Opfer des Christen das eucharistische Opfer, an dem es sich 
betätigt, zur Voraussetzung hat. Auch als Montanist hält 
darum Tertullian an dem Mittlerberufe des Priestertums fest. 
Wenn er auch sonst den katholischen Gottesdienst wie ein 
Pamphletist lästert,^) so erblickt man immerhin unter der 
häßlichen Verzerrung das hehre Bild des Opferaltares und 
des vermittelnden Priesters. 

Nicht so klar, aber doch wahrnehmbar genug hebt sich 
die vermittelnde Tätigkeit des Priestertums im Bußwesen 
von der Laienaufgabe ab. So wenig zu leugnen ist, daß 
Tertullian vermöge seiner eigentümlichen, später sichtlich 
hervortretenden Werktheorie die Gnadenkraft des Bußsakra- 
mentes in die Werkarbeit des büßenden Subjektes und der 
mitleidenden Kirchenglieder setzt, so sehr steht anderseits 
fest, daß nach der Anschauung des noch katholischen Ter- 
tullian nur der Bischof es ist, welcher die dergestalt er- 
worbenen, bezw. verdienten Gnaden dem Einzelnen ver- 
mittelt. Seine Absolution ist gültig wie auf Erden, so auch 
im Himmel.^) Wie seine Exkommunikation ein „bedeut- 



1) üle denique (sc. ethnicus) deo idolo gulam suam mactat, tu deo 
non vis. Deus enim tibi venter est et pulmo templum et aquali- 
culus altare et sacerdos cocus et sanctus Spiritus nidor, et con- 
dimenta charismata, et ructus prophetia (de iei. c. 17 Oe. I. 877). 

') an melius est damnatum latere quam palam absolvi (s. die Er- 
klärung S. 83 N. 3). — Das Wort »absolvo« gebraucht T. in ver- 
schiedener Bedeutung: 

1. im Sinne des Freisprechens von angeblicher, nicht wirklich vor- 
handener Schuld (apol. c. 2 : si non inquiris, cur non et absolvis ; ad Scap. 
c. i: magisque damnati quam absoluti gaudemus; adv. Marc. 1. IV c. 10: 
. . . qui enim iudicat, et absolvit); 

2. im Sinne des Freisprechens von wirklicher Schuld und Strafe 
(apol. c. 50: cum damnamur a vobis, a deo absolvimur; de bapt. c. 5: im- 
mundus emundat, perditus liberat, damnatus absolvit; de paen. c. 6. 8. 10; 
adv. Marc. 1. I c. 28; de pud. c. 13. 14. 22; 

3. im Sinne der Enthebung von einer sittlich indifferenten Verpflich- 
tung (de test. an. c. 2: curis observationis . . . absolvunt deum). 

Die Absolution wird zugesprochen: 

1. für gewöhnlich Gott als dem Richter (apol. c. 50; de paen. c. 10; 
adv. Marc. 1. I c. 28; 1. IV c. 10); 

2. oder dem Apostel (de pud. c. 13: cum proinde utique speciali 
venia absolvisset, quem speciali ira damnasset; de pud. c. 14); 
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sames Zeichen des künftigen Gerichtes ist",^) insofern sie 
die bereits verschuldete Verdammung gewiß macht, so ist 
auch die Rekonziliation die sichere Gewähr göttlicher Be- 
gnadigung. Darum sind ihm in der katholischen Bußschrift 
Rekonziliation durch den Bischof und Begnadigung noch 
völlig gleichbedeutend. Erst als Montanist unterscheidet er 
von der göttlichen die bloß kirchliche Wiederversöhnung 
— im bewußten Gegensatze gegen die katholische Auf- 
fassung. 2) Selbst wenn er in der späteren Zeit über den 
„bonus pastor" spöttelt, der durch den Schein der Strenge 
beim Bußgerichte eine Rührszene herbeiführt, nachher aber 
doch unverzeihliche Nachsicht walten läßt, — so vermag er 
trotz aller entstellenden Beigabe das Bild des Erlösung 
bringenden Priesters nicht zu tilgen. Darum kann er auch 
als Montanist nicht umhin, dem Bischöfe wenigstens für die 
kleineren Vergehen Nachlaßgewalt zuzusprechen.^) 



3. oder den Märtyrern (de pud. c. 22: si propterea Christus in martyre 
est, ut moecbos . . . raartyr absolvat . . .); 

4. oder dem Bischof (de pud. c. i; iS; de paen. c. 10). 

^) Nam et iudicatur magno cum pondere, ut apud certos de dei 
conspectu, summumque futuri iudicii praeiudicium est, si quis ita deliquerit, 
ut a communicatione orationis et conventus et omnis sancti commercii 
relegetur. Praesident probati quique seniores (apol. c. 39 Oe. I. 257; 
cf. de pud. c. 14 Oe. I. 822: ...ut extra ecclesiam detur; hoc enim non 
a Deo postularetur, quod erat in praesidentis officio). 

') pax humana, pax ecciesiatica (de pud. c. 3 Oe. I. 797; de pud. 
c. 15 Oe. I. 825). — Blötzer, Die geheimen Sünden in der altchristlichen 
Bußdisziplin, Zeitschrift für kath. Theologie^ Innsbruck 1887 glaubt auch für 
die älteste Zeit zwischen forum paenitentiale und f. externum oder eccle- 
siasticum unterscheiden zu müssen, so daß Rekonziliation und Begnadigung 
(Absolution) sich nicht deckten. — Jedenfalls kennt T. eine solche Unter- 
scheidung nicht. Das Bußgericht von apol. c. 39 Oe. I. 257 (s. oben), das 
B. als f. externum bezeichnet, ist ebenso nach seinen eigentümlichen Merk- 
malen ein f. paenitentiale wie jenes in der Bußschrift c. 9 Oe. I. 660 oder 
Scfaamschrift c. 13 Oe. J. 817 sq., wenn T. es auch seinem apologetischen 
Zwecke entsprechend nur nach seiner vindikativen Seite hin beschreibt. 
Der alte Morinus (Comment. de Administr. Sacr. paen. 1. i c. 10) dürfte 
für die älteste Zeit wohl recht behalten, wenn er bischöfliches Gericht 
und Bußverfahren als die eine gottmenschliche Bußanstalt identifiziert. 

') salva illa paenitentiae specie post fidem, quae aut levioribus delictis 
veniam ab episcopo consequi poterit (de pud. c. 18 Oe. I. 834). 
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So erscheint denn der Bischof und in ihm das Priester- 
tum durchwegs als das segenspendende Organ der Gnaden- 
kirche. Der darauf bezügliche Sprachgebrauch des TertuUian 
kann darum keineswegs „vielleicht (!) nur als eine Spielerei 
mit alttestamentlichen Analogien erscheinen "^ (Ritschi a. a. O. 
S. 398). 

Ist nun diese Priesteridee des TertuUian ein altes Erb- 
stück, übernommen aus der altchristlichen Rüstkammer, oder 
hat sie wirklich erst TertuUian geschaffen, sowie er auch 
ihren prägnantesten Ausdruck als erster benutzt? 

Gewiß war das spezifische Priestertum des TertuUian 
von seiner Auffassung der Kirche als der Gesetz- und 
Gnadenkirche bedingt. Insofern das Gesetz das sittliche 
Tun gebieten, die Gnade es verklären und erleichtern sollte, 
insofern also das in Christus werktätige Verhalten des Men- 
schen, nicht sein über allem menschlichen Tun erhabenes 
Verhältnis zu Gott als das Wesentliche des Christentums 
hingestellt ward, war ein allgemeines Priestertum in dem 
Sinne, daß es als Attribut des Wiedergeborenen in der 
Gewißheit der Wiedergeburt seine einzige Wurzel hätte, von 
vornherein ausgeschlossen. Nicht vollendete Gewißheit des 
Heiles, sondern dessen fortschreitende Aneignung und Siche- 
rung bot die Kirche, und darum waren für sie Gnaden- 
mittler vonnöten, die nach den Einzelbedürfnissen die kirch- 
lichen Gnadenschätze auszuteilen hatten. 

Diese seiner Priesteridee zugrunde liegende Auffassung 
von Christentum und Kirche als der auf den Gnadengrunde 
sich neu aufbauenden Gesetzesofienbarung teilen nun aber 
schon alle Väter vor TertuUian. — Vermag ja nicht einmal 
der römische Klemens „zwischen Glaubens- und Werk- 
gehorsam zu unterscheiden" (Ritschi a. a. O. S. 284) und — 
Polykarp in etwa ausgenommen — „verraten die anderen 
Dokumente des katholisch werdenden Heidentumes kaum 
einmal diejenige Spur von Einwirkung des Paulus, die in 
den Briefen des Klemens vorliegt (Ritschi a. a. O.). Mit 
dieser urchristlichen Gesetzesgnadenlehre war auch das ur- 
christliche spezifische Priestertum gegeben. 

Den alten Vätern vor TertuUian konnte darum die 
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spezifische Priesteridee keineswegs unbekannt sein. In der 
Tat! Bringen sie auch nicht den Namen, so wissen sie doch 
ausreichend um dessen Inhalt. Schon der Verfasser der 
Didache erblickt die Hauptaufgabe der Bischöfe und Di- 
akonen in der Besorgung des liturgischen Dienstes, in der 
Darbringung des reinen eucharistischen Opfers (d-vola) — 
eben deshalb sollen die Gläubigen nur Würdige wählen.^) 
Und wenn Klemens von Rom so im Vorbeigehen auf das 
levitische Priestertum Bezug nimmt {dgxf^Q^^'?, i^Q^tg, Xavcrai), 
so schwebt ihm gewiß auch ein christlich spezifisches Prie- 
stertum vor Augen. 2) Mit Vorzug ist es Ignatius von An- 
tiochien, der den Bischof nicht bloß als gottgesetztes Organ 
für die äußere Leitung der Gemeinde, sondern in erster 
Linie als Verwalter der göttlichen Gnade und Geheimnisse 
preist: das Gebet des Bischofs hat eine besondere Wirkung; 
nur die Eucharistie ist gültig, welche von dem Bischöfe oder 
mit seiner Erlaubnis gefeiert wird. In der evcooiq cagxixfj 
des spezifischen Priestertums ist die svook; jtvsv/ianxf] ver- 
büi^.^) Auch Irenäus bezeichnet es als Beraufsaufgabe des 
Priestertums überhaupt, „weder Äcker noch Häuser zu be- 
sitzen und dem Altare zu dienen" (adv. haer. V, 24. 3). Daß 
dieses an sich allgemeine Priestertum in das spezifische 
einmündet, erweist sein ausgeprägter Opferbegrifl^, der die 
Eucharistie als Erstlingsgabe im Neuen Bunde (adv. haer. 
IV, 17. 5), als „Opfergabe der Kirche, als ihr reines Opfer" 
in striktem Sinne (adv. haer. IV, 18. 1) betrachtet und damit 
eigentliche Opferdiener, Gnadenmittler voraussetzt. Wie der 



1) xaza xvgiaxTjv de xvpiov ovvax^svtsg xldaaxe olqtov xal svx<x- 
QLorriaaxB, nQos^ofiokoyrumfjisvoL xa naganxmfxaxa vfidiv, onwg xa&apä 
^ d-vaia vfJLÖiv ^ . . . avxrj yng iativ ^ ^tj&eZaa vnb xvqLov ivnavxl 
xoTKp xal x&ov(p Ttgoatpigsiv fjioi (^vaiav xa&apav , , . XeiQOXovrioaxe 
ovv kavxotg iniaxonovg xal öiaxovovq d^iovg xov xvgiov (Jtöax* c. 14. 
15. ed. Funk). 

') ^V' y^P dgyjspet l'Stai XeixovQyiai ÖBöofiivai eiaiv, xal xolg 
isgevaiv löiog 6 xonog ngoaxhaxxai, xal Xevixatg löiai ötaxovtai 
inixeivxai' 6 ).a'ixog dv&gwnog xoTg laixolg ngoaxdyfiaaiv diöerai, (Clem. 
Rom. ad Cor. c. 40). 

>) S. Brüll, Der Episkopat und die ignatianischen Briefe, Theol. 
Qpartalschrift, Tübingen 1879, S. 248 ff. 
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Lyoner Bischof, so hat auch Tertullians Zeitgenosse Hippolyt 
das Hohepriesteramt der Bischöfe zu würdigen gewußt 
(aQxi^Qarsia , Philos. Prooem. p. 3). Es wäre doch auf- 
fallend, wenn in Korinth wie in Lyon, in Rom wie in 
Karthago und Antiochien die Priesteridee zu gleich spezi- 
fischer Entfaltung gekommen wäre, ohne aus apostolischer 
Urquelle zu stammen.^) 

§ 14. Das allgemeine Priestertum. 

Ebenso deutlich wie die spezifische Priesteridee läßt 
sich bei Tertullian der Glaube an ein allgemeines Priester- 
tum wahrnehmen und verfolgen. Daß der Christ durch das 
heilige öl der Taufe zum Priester des Geistes gesalbt werde, 
steht ihm fest (de bapt. c. 7 Oe. I. 626). In Kraft dieses 
priesterlichen Taufcharakters kann wie der Bischof und 
Priester, so auch der gemeine Gläubige das Taufsakrament 
spenden. Weil von Christus angezogen, ist sein Gebet un- 
fehlbar wirksam, zumal, wenn es um die Begnadigung eines 
reuigen Sünders fleht (de paen. c. 10 Oe. I. 661). Gerade 
dieser Gebetsgeist kennzeichnet alle Christen als das wahre, 
geistige Priestertum (de or. c. 28 Oe. I. 582), das an die 
Stelle des alten fleischlichen getreten ist. — Erscheint auch 
die Darbringung des eucharistischen Opfers als alleinige 
Sache des Priesters, so steht doch auch dem Gläubigen 
eine gewisse Mitwirkung zu. Neben dem Altare auf seinem 
Platze stehend, vereinigt er sein Gebetsopfer mit dem Opfer- 
gebete des Priesters und krönt es durch den Empfang der 
Eucharistie — so wird des Priesters Opfer auch das seine 
(de or. c. 19 Oe. I. 572). Man kann in wahrem Sinne 
sagen: er selber opfere für die verstorbene Gattin, insofern 
er durch den Priester seinen Opferwillen betätigt („durch die 
Hände des Priesters", de exh. cast. c. 11 Oe. I. 753). Weil 
Priester, ist den Gläubigen auch bei ihren Gebetsverrichtungen 

Neander, Antignostikus S. i8i gibt die Anciennität der Priesteridee 
T.s wenigstens für die karthagische Kirche zu: ». . . Nicht von T. ist eine 
solche Auffassung — vom spezifischen Priestertume — ausgegangen^ 
sondern aus dem, was in der nordafrikanischen Kirche seiner Zeit schon 
vorhanden war, ist sie auf ihn übergegangen.« 
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eine gewisse Selbständigkeit vergönnt: sie beten „ohne 
Vorbeter d. i. aus der Fülle des eigenen Herzens" (apol. 
c. 30 Oe. I. 232). Sie bedürfen bei ihrem Gebete keines 
geübten, sachkundigen Gebetsmeisters, der nach heidnischer 
Unsitte alle die unzähligen Namen und Titelchen der Gott- 
heit etwa vorzusprechen, hätte. ^) Darum sind auch die 
Gebetsübungen der Einzelchristen verschieden : „fleißige 
Beter pflegen bei ihren Gebeten das AUeluja anzureihen" 
(de or. c. 27 Oe. I. 582). — Man sieht: Tertullians all- 
gemeines Priestertum hat noch ganz den Charakter des 
.katholischen Laienpriestertums. Es ist ein Priestertum 
des Gebetes und der Gnade, welches das spezifische nicht 
etwa unentbehrlich macht, sondern voraussetzt und fordert. 

§ 15. Die Gnadenkirche und die Persönlichkeit. 

Die Macht der Gnade Christi in der Kirche erkennt der 
Tertullian der katholischen Periode vollauf an: das Heil 
wurzelt allein in der Erlösung durch Christus, wie sie die 
Kirche durch ihre Diener in den Sakramenten vermittelt. 

Allein dadurch ist die Werktätigkeit der christlichen 
Persönlichkeit aus dem Heilsorganismus keineswegs aus- 
geschaltet. Die in der Kirche aufgehäuften Gnadenschätze 
fallen nur dem zu, der sich redlich darum müht — der 
Mensch muß also mit der Kirchengnade mitwirken. Die 
Kirche unterdrückt nicht die Persönlichkeit, sondern fordert 
sie. Gott und Mensch einen sich zum Heilswerke, um es 
zum gottmenschlichen, echt christlichen zu gestalten. Wenn 
Gott uns zum Hl. Geisttempel weiht in seiner Taufe, so 
„muß der Christ durch keusche Gesinnung der Wächter und 
Priester dieses Tempels sein: er darf nichts Unbeflecktes 
und Unreines in denselben eindringen lassen, damit nicht 
der innewohnende Gott seinen befleckten Sitz wieder ver- 
lasse" (de cult. fem. 1. II c. 1 Oe. I. 714). Auch diese 
menschliche Mitwirkung ist innerlich getragen und gestärkt 
durch die göttliche Gnade.*) 

*) S. Kolberg a. a. O. S. 129. 

^) bonorum quoründam sicuti et malorum intolerabilis magnitudo est, 
ut ad capienda et praestanda ea sola gratia divinae inspirationis operetur . . . 
(de pat. c. I Oe. I. 587).* 
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Doch nicht immer hält sich Tertullian im Bannkreise 
dieser echt urchristüchen Auflassung. Sein drängender, 
selbstischer, kraftvoller Geist verkennt nicht selten die gött- 
liche Mitwirkung in ihrer primären Bedeutung; ja zuweilen 
scheint es auch in seiner katholischen Zeit, als ob er der 
menschlich sittlichen Kraft allein den hohen Flug zum 
Himmel zutraue, oder wenigstens, als ob die Gnade Christi 
hierbei nur nachhelfend zur Seite stehe. In der Geduld- 
schrift, wohl einer seiner frühesten Abhandlungen, versteigt 
er sich schon zu dem Satze, die Gnade Christi im Neuen 
Bunde erschöpfe sich in einer Mehrung der sittlichen Kräfte, 
vorab der beharrlichen Selbstzucht, zur Vollführung der 
neuen, umfassenderen Sittengesetze. ^) 

Ist dies immerhin nur als eine Entgleisung zu werten, 
die dem Moralprediger im Anstürme auf die sittliche Schlaff- 
heit seiner Zuhörer mit unterlief, so lag es doch seiner 
innersten Denkweise nicht gänzlich ferne. Allzuhäufig verrät 
er eine auffallende Oberschätzung der persönlichen Heils- 
tätigkeit, eine Oberschätzung, die in weiterer Folge die 
Gotteskraft als objektive Macht eliminieren und den Bestand 
einer objektiven Gnadenanstalt, wie er immer noch fest- 
gehalten erscheint, untergraben konnte. 

Schon in seiner Schutzschrift an die Heiden pocht er 
in kühnen Wendungen auf die Werktätigkeit der Christen. 
Es bezeugt mehr denn stolzes Hochgefühl, wenn er den 
Heiden entgegenruft: „Ich bin es, dem allein Erhörung 
gebührt, ich sein Knecht, der ausschießlich ihm dient, der 
wegen seiner Lehre getötet wird, der ihm ein fettes und 
besseres Schlachtopfer darbringt . , . Gebet aus keuschem 
Leibe und unschuldigem Herzen" (apol. c. 30 Oe. I. 234). 
Wenn Gott in drangvoller Zeit wohltätigen Regen spendet, 
dann danken es die Heiden einzig den Christenwerken: 
„Abgemagert vom Fasten, abgemergelt durch jede Art von 



1) ita fides patientia illuminata cum . . . gratiam legi superduceret 
ampliandae adimplendaeque legi adiutricem suam patientiam praefecit, quod 
ea sola ad iustitiae doctrinam retro defuisset . . .; qui (sc. Christus) 
postquam supervenit et gratiam fidei patientia composuit, iam nee verbo 
quidem lacessere . . . licet (de pat. c. 6 Oe. L 599). 
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Enthaltsamkeit, jeden Lebensgenuß aufschiebend, in Sack 
und Asche sich wälzend, klopfen sie an den Himmel und 
rühren Gott" (apol. c. 40 Oe. I. 271). — In der Zeit des 
vorbereitenden Oberganges zum Montanismus, die aber noch 
durchaus katholische Grundrichtung trägt, wird diese Hoch- 
schätzung der persönlichen Werke merkbar an seiner 
eigenartigen Auffassung der Büß- und Märtyrermacht des 
Christen. 

Die werktätige Buße spielt im Heilsleben seines 
Christen eine große, um nicht zu sagen, ausschlaggebende 
Rolle. Es hängt dies mit seiner Betrachtungsweise des 
Christentums als eines strengen Gerechtigkeits- und Furcht- 
verhältnisses des Menschen zu Gott (S. 18 f.) auf das 
engste zusammen. Nach dieser Auffassung ist einer freien 
Barmherzigkeit Gottes, die sich zu dem Fehlenden herab- 
neigt und ihm großherzig vergibt, wenig oder kein Spiel- 
raum gelassen. Es gibt nur eine Weise, welche zur Be- 
gnadigung zu führen vermag, jene der mechanisch gründlichen 
Wiedergutmachung auf dem Wege sühnender Buße. Nicht 
umsonst hat darum der König von Babylon ob seiner Frevel 
sieben Jahre lang in schmachvollster Buße gelebt: immolata 
patientia corporis sui et regnum recuperavit et, quod opta- 
bilius homini est, satis deo fecit (de pat. c. 13 Oe. I. 610). 
Die Sünde wird nach Art einer Geldschuld betrachtet, die 
man dem göttlichen Gläubiger abzutragen hat.^) Wie Gott 
ein Schuldner der guten Tat ist, so ist er auch Schuldner 
der bösen.2) Schuld und Sühne sind für Tertullian so zu- 
sammengehörige Begriffe, daß von einem Nachlaß der 
Schuld erst dann die Rede sein kann, wenn die Sühne 



^) debitum autem in scripturis delicti figura est, quod perinde iudicio 
debeatur et ab eo exigatur, nee evadat iustitiam exactionis, nisi donetur 
exactio (de or. c. 7 Oe. I, 562). 

^) bonum factum deum habet debitorem, sicuti et malum, quia iudex 
omnis remunerator est causae (de paen. c. 2 Oe. I. 646; vgl. de pat. c. 15 
Oe. I. 613). — Mit Bezug hierauf behauptet A. Haraack a. a. O. S. 350 
nicht mit Unrecht: »T. ist u. W. der erste gewesen, welcher die aske- 
tischen Leistungen bestimmt als satis faktorische Opfer betrachtet und 
ihnen die »potestas reconciliandi iratum deum« zugeschrieben hat.« 
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geleistet ist,0 so wie auch umgekehrt Begnadigung und 
Wiedergeburt sich nicht trennen lassen : exempto seil, reatu 
eximitur et poena. Ita restituetur homo deo ad similitu- 
dinem eius qui retro ad imaginem dei fuerat (de bapt. c. 5 
Oe. I. 625). 

Als das Mittel mechanischer Wiedergutmachung ist die 
Buße etwas rein Menschliches (munus . . . humanum con- 
dicione). Sie bietet nichts Himmlisches, sondern bereitet es 
vor, wie die Bußtätigkeit des Johannes in der Wüste erweist 
(de bapt. c. 10 Oe. I. 629). Als solche menschliche Weg- 
bereitung ist sie aber gleich notwendig für die Taufe wie für 
die Exomologese. Bevor die Taufe Nachlassung der Sünden 
und Mitteilung des Hl. Geistes bringt, muß die Buße „alles, 
was der alte Irrtum verunreinigt, alle Flecken, welche die 
Unwissenheit in den Herzen der Menschen hervorgebracht 
hat, ausfegen, abschaben und hinauswerfen"" (de paen. c. 2 
Oe. I. 646). Sie muß vorher den inneren Menschen sittlich 
umbilden, sie muß den praktischen Christen schon fertig 
schaffen. Was die Taufe eigentlich erst bewirken soll: die 
Heiligung, teilt Tertullian rein persönlicher Bußtätigkeit zu. 
Die Taufe ist darum eine „Besiegelung"" des im Bußglauben 
Begonnenen und Vollendeten. „Wir werden nicht abge- 
waschen, damit wir zu sündigen aufhören, sondern weil 
wir schon aufgehört haben, insofern wir dem Herzen nach 
bereits abgewaschen sind" (de paen. c. 6 Oe. I. 655). 

Und diese natürliche Wiedergeburt des innern Menschen 
fordert Tertullian nicht bloß als wünschenswert, als hohes 
Ziel der Hörenden ; sie ist ihm unerläßliche Bedingung, weil 
von Gott selbst als solche gefordert. Nur um den Preis 
solcher Buße hat er Verzeihung zugesagt.*) 

haec omnia exoniologesis, ut paenitentiam commendet, ut de pe- 
riculi timore dominum honoret, ut in peccatorem ipsa pronuntians pro 
dei indignatione fungatur et temporali afflictatione aeterna supplicia, non 
dicam frustretur, sed expungat . . . cum accusat, excusat, cum condemnat, 
absolvit. In quantum non peperceris tibi, in tantum tibi deus, crede, parcet 
(de paen. c. 9 Oe. I. 660). 

') hoc enim pretio dominus veniam addicere instituit, hac paeniten- 
tiae compensatione redimendam proponit impunitatem (de paen. c. 6 Oe. 

1. 653). 
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So gewiß es darum einerseits ist, daß er Verzeihung 
und Gnade der göttlichen Barmherzigkeit allein zuweist — 
es ist und bleibt sein Axiom: „Nachlassung der Sünden und 
Mitteilung des Hl., Geistes gewährt nur Gott allein"/) — 
so gewiß ist es anderseits, daß er sich schon in der katho- 
lischen Zeit versucht fühlt, der menschlichen Werktätigkeit 
die bevorzugte Stellung im Heiligungsprozesse zuzuteilen und 
die Sakramente zwar als Ursachen des übernatürlichen 
Geistesbesitzes, keineswegs aber als wirksame Mittel sitt- 
licher Erneuerung, als Kraftquellen übernatürlichen Geistes- 
lebens zu beurteilen. TertuUian hat freilich diese letztere 
Konsequenz bloß angedeutet, aber in dieser Andeutung er- 
blicken wir den bedenklichen Ansatz, das Gnadenelement im 
sittlich-religiösen Prozesse ganz zu verkennen und in natür- 
liche Sittlichkeit aufzulösen. 

Wie für die erste Buße des Täuflings, so betont Ter- 
tuUian auch für die zweite Buße des gefallenen Christen 
die persönliche Werktätigkeit und Heilsvermittlung mit be- 
sonderer Wucht. 2) Wohl hat Gott die Exomologese ein- 
gesetzt, allein nicht so, daß sie aus der reichen Fülle der 
freien göttlichen Erbarmung dem reuigen Büßer Begnadigung 
erwirkt und in der Form eines Gnadenzeichens mitteilt, 
sondern nur in dem Sinne, daß sie den Menschen zu harter 
Bußarbeit bezw. inständiger Fürbitte anleitet und so sicherer 
Begnadigung entgegenführt. Nicht die überfließende Gnade 
Christi, sondern die überschäumende Buße des Sünders 
erwirkt in Verbindung mit dem Fürbittgebete der Gläubigen 



^) sed neque peccatum dimittit neque spiritum indulget nisi deus 
solus (de bapt. c. lo Oe. I. 629). ...Mox gratiam poUicitus, quam in 
extremitatibus temporum per spiritum suum universo orbi iUuminaturus 
esset, praeire intinctionem paenitentiae iussit, si quos per gratiam vocaret 
ad promissionem semini Abraham destinatam per paenitentiae subsignati- 
onem ante componeret (de paen. c. 2 Oe. I. 645). 

2) Die beiden Hauptteile der Bußschrift haben nicht die allgemeine 
Bußtugend und die sakramentale Buße zum Gegenstande, sondern die Buße 
als notwendiges Heilsmittel a) bei der Taufe, b) bei der Exomologese. 
Bis c. 7 versteht T. unter der »Buße« ausschließlich jene der Katechu- 
menen; vgl. de paen. c. 4. 5 Oe. I. 649 sq. 

Adam, TertuUians Kirchenbegriff. 8 
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im letzten Grunde die Verzeihung. Die Buße ist der 
gottgeforderte Vollpreis der Begnadigung.*) Darum definiert 
auch TertuUian die Exomologese einfachhin als das mini- 
sterium paenitentiae (de paen. c. 12 Oe. I. 665), oder als 
die prosternendi et humilificandi hominis disciplina, conver- 
sationem iniungens misericordiae illicem (de paen. c. 9 Oe. 
I. 660). 

Hart genug ist denn auch diese Bußarbeit. Sie voll- 
zieht sich in einem äußeren Akte.') Dieser ist wesentlich 
Bekenntnisakt, d. h. ein durch die äußeren Bußwerke kund- 
gegebenes SQndenbewußtsein und Heilsverlangen.*) Wohl 
setzt dieses öffentliche Tatbekenntnis ein mündliches vor 
dem Bischöfe voraus,^) aber dieses ist ihm kein Element, 
sondern Voraussetzung der „Buße"", welch letztere allein die 
Versöhnung Gottes erwirkt.") 

Die Übernahme der Bußwerke an sich kennzeichnet 
den Pönitenten schon als Sünder, ihre Dauer und Art 
qualifiziert sein Vergehen des näheren als Kapitalvergehen 

^) cum accusat, excusat; cum condemnat, absolvit (de paen. c. 9 
Oe. I. 661}; vgl. Batiffol 1. c. p. 76: T. con^oit Pexomolog^se comme 
une satisfaction spontan^ment Offerte ä Dieu par le p^cheur. 

^) quam porro ineptum, quam paenitentiam non adimplere, ei veniam 
delictorum sustinere? Hoc est pretium non exhibere, ad mercem manum 
emittere (de paen. c. 6 Oe. I. 653). Quorum cum auctor . . . proinde et 
acceptator; si acceptator, etiam remunerator (de paen. c. 2 Oe. I. 646}. 
Omnium bonorum et demonstrator et acceptor deus (de pat. c. 4 Oe. 

I- 594). 

^) huius igitur paenitentiae secundae . . . tanto operiosior probatio, 
ut non sola conscientia praeferatur, sed aliquo etiam actu administretur (de 
paen. c. 9 Oe. I. 659). 

^) exomologesis est petitio veniae, quia qui petit veniam, delictum 
confitetur (de or. c. 7 Oe. I. 562). 

*) T. spielt darauf an (in de pud. c. 18 Oe. I. 834), wenn er für 
»kleinere Sünden« die Absolution durch den Bischof fordert. Vgl. auch 
de pud. c. 13 Oe. I. 817, wo die »praedicatio« von der »significatio« 
der Sünden unterschieden ist. 

^) is actus . . . exomologesis est, qua delictum domino nostrum con- 
fitemur, non quidem ut ignaro, sed quatenus satisfactio confessione dispo- 
nitur, confessione paenitentia nascitur, paenitentia deus mitigatur (de paen. 
c. 9 Oe. I. 660). 
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oder „geringere Sünde" (peccatum minus ^). Alle Sünden 
ohne Ausnahme unterliegen bei Tertullian der Bußverpflich- 
tung: die Geistessünden sowohl wie die fleischlichen (de 
paen. c. 3 Oe. I. 647), die bekannten, aber auch die ge- 
heimen Sünden. Mit Eifer wendet er sich darum gegen 
die falsche Scham (de paen. c. 10 Oe. I. 661). Nicht als 
ob er damit bloß jene der öflentlichen Sünder, die sich 
wohl auch bei diesen durch Übernahme der diff^amierenden 
Bußübung einstellen mußte, hätte geißeln wollen: ausdrück- 
lich bezieht er diese Scham auf die Ofl^enbarung bislang 
verborgener Sünden. Occultatio delicti nennt er es, wenn 
manche in übertriebenem Ehrgefühl das Bekenntnis ver- 
weigern, und mahnend beruft er sich dagegen auf die All- 
wissenheit Gottes.^) Es handelt sich also um Offenbarung 
von Sünden, die kein Mensch weiß außer Gott allein, eine 
Offenbarung, die pudor, erubescentia , verecundia, unter 
schlechtem Volke insuhatores, plausores, sogar risiloquium 
mit sich bringt (a. a. O.). Nicht verwunderlich, wenn so 
manch Empfindsamer ein derartiges Bekenntnis ut publi- 
cationem sui flieht (de paen. c. 9 Oe. I. 660). 

War schon das Beschämende des Tatbekenntnisses, wie 
es Tertullian heischt, drückend genug, nicht minder lästig 
mußte die Bußleistung selbst erscheinen. Da schreckten Sack 
und Asche, demütigende Vernachlässigung des äußeren 
Menschen, Fasten bei Wasser und Brot. — Dann die 
schwere Buße des Geistes: ernste Seelentrauer, Jammern, 
Weinen, ja Stöhnen bei Tag und Nacht. — Und das 



^) Daß die »peccata minorac — keineswegs mit unseren »läßlichen 
Sünden« identisch, da sie auch gröbere Vergehen mit einschlössen — 
ebenso wie die eigentlichen Kapitalsünden in die ßußpflicht einbegriffen 
waren, erhellt aus de pud. c. 7 Oe. I. 805 im Zusammenhalt mit de 
pud. c. 18 Oe. I. 834, wo auch für die »kleineren Sünden« Exkommuni- 
kation bezw. Absolution durch den Bischof gefordert ist, ähnlich wie auch 
Cyprian für eben diese kleineren Sünden ausdrücklich Buße verlangt (ep. 
18 c. i). Vgl. Steitz in Liebners theol. Jahrbüchern für deutsche Theo- 
logie 1863, S. 91 ff.; Batiffol 1. c. p. 199. 

^) si quid humanae notitiae subduxerimus, proinde et Deum celabimus 
(de paen. c. 10 Oe. I. 661) ... An melius est damnatum latere quam palam 
absolvi (de paen. c. 10 Oe. I. 662). 

8» 



1 16 Erster Abschnitt. 

Härteste wohl: knierällig muß der Büßer die Presbyter, 
die Witwen und Brüder um ihre Fürbitte flehen ; ^) gewiß, 
ein intensiver Aufwand hochsinniger Seelenkraft, den diese 
Bußwerke fordern! Es klingt daraus ein heroisches Rufen 
der Seele um Erbarmung. 

Doch steht der Büßer in seiner Heilsarbeit nicht allein : 
«ein Leib kann ja nicht froh sein bei der Plage eines seiner 
Glieder. Er muß dann notwendig in seiner Ganzheit Schmerz 
empfinden und zur Genesung mitarbeiten* (de paen. c. 10 
Oe. I. 661). So begleitet denn die Kirche — und sie lebt 
schon in dem einen wie in dem anderen — sein Ringen 
mit ihrem Gebete, ihren Tränen. Die Kirche aber ist 
Christus: „Mit Leichtigkeit wird immer erlangt, um was 
der Sohn bittet" (a. a. O.). 

So ergibt sich: die Bußakte des Sünders einerseits, die 
Fürbitte der Gläubigen anderseits erwirken die ersehnte 
Verzeihung. Die Exomologese erscheint als die durch die 
Fürbitte der Gläubigen wirksam gemachte Tatbitte des Sün- 
ders um Vergebung. 

Wir sehen hier bei der zweiten Buße noch mehr als 
bei der ersten den Heiligungsprozeß von rein menschlicher 
Werktätigkeit getragen: die Menschenkraft, auf das höchste 
gespannt, ringt um die Gnade; die tiefe Ohnmacht des 
menschlichen Nichts will sich, so scheint es, selbsttätig das 
Leben erkämpfen. 

Eine ähnliche Oberschätzung persönlicher Heilsmacht 
offenbart sich in seiner Anschauung von der sündentilgenden 
Kraft des Martyriums. Das Leiden des Märtyrers erkauft 
gleichsam die Gnade Gottes, sein Blut erlangt in Form 
einer Kompensation die Vergebung. 2) Nicht nur, daß das 

^) de ipso quoque habitu atque victu mandat sacco et cineri incu- 
bare, corpus sordibus obscurare, animum inoeroribus deiicere, illa quae 
peccavit, tristi tractatione mutare, ceterum pastuni et potum pura nosse, non 
ventris seil., sed animae causa, pleruraque vero ieiuniis preces alere, inge- 
miscere, lacrimari et mugire dies noctesque ad dominum deum tuum, pres- 
byteris advolvi, et caris dei adgeniculari , omnibus fratribus legationes de- 
precationis suae iniungere (de paen. c. 9 Oe. I. 660). 

*) quis non, ubi requisivit, accedit? ubi accessit, pati exoptat, ut 
totam dei gratiam redimat, ut omnem veniam ab eo compensatione 



< 
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Martyrium als zweite Taufe die Heilswirkung der Wasser- 
taufe erreicht, übertrifft es dieselbe noch durch die höhere, 
ja höchste Heilssicherheit, die es verheißt und verleiht. 
Gibt uns die Taufe die Gnade Gottes wurzelhaft, so erlangt 
sie uns das Martyrium in ihrer ganzen Fülle. Das Wasser 
beruft, das Blut macht uns zu Auserwählten.^) Darum ist 
es des bekehrten Christen Begehr, „wenn er beigetreten 
ist, zu leiden, um die Gnade Gottes vollständig zu erlangen 
und sich gänzliche Vergebung von ihm um den Preis seines 
Blutes (d. i. des Märtyrerblutes) zu erwerben" (apol. c. 50 
Oe. I. 301 sq.). 

Der innere Grund dieser Heilskraft liegt ihm aber — 
bezeichnend genug für den Realisten — nicht eigentlich in 
der heroischen Liebe, die sich in der Hingabe des Lebens 
selbst verzehrt, sondern in der Sühnekraft des Blutes an 
sich, in dem „Preise des Blutes" (apol. c. 50 Oe. I. 301), 
in der Bedeutung des Martyriums als Blutopfer. Wasser 
und Blut sind die Heilsquellen des Christen, darum ist auch 
Christus durch Wasser und Blut gekommen (de bapt. c. 16 
Oe. I. 634). — Späterhin (s. II. Abschn. § 10) werden wir 
sehen, zu welch schroffer Härte der TertuUian der monta- 
nistischen Zeit diese Anschauung von dem Blutwerte des 
Martyriums ausgebildet hat. 

Gar bedenklich verflacht sich so in manchen Stücken 
selbst schon bei dem Katholiken TertuUian der Begriff des 
Christentums als eines Gnadengesetzes zu jenem der Ge- 
setzesgnade — nicht die Gnade ist vielfach das Primäre, 
sondern das Gesetz d. i. das gesetzhafte Tun, die Heilsarbeit 
der Persönlichkeit. Woher hat TertuUian diese auffällige 
Werkbetonung? So nahe noch jener gnadenvollen Zeit des 
Jungchristentums, das die Gnade sichtbarlich geschaut, be- 
rührt noch von dem Wellenschlage charismatischer Be- 
geisterung, die aus dem reinen Bewußtsein überfließender 

sanguinis sui expediat? Omnia enim huic operi delicta donantur (apoL 
c. 50 Oe. I. 301). 

1) venerat enim per aquam et sanguinem . . . ut aqua tingueretur» 
sanguine glorificaretur, prbinde nos facere aqua vocatos, sanguine electos 
(de bapt. c. 16 Oe. I. 634). 
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Christusgnade all ihr reiches Leben schöpfte — scheint er 
einigermaOen schon erstarrt in heidnisch-jüdischer Werk- 
gerechtigkeit? Es wäre verfehlt, hierfür etwa seine Väter- 
studien verantwortlich zu machen, wie wenn er nur der 
konsequente Schüler irrender Lehrer gewesen. Wohl haben 
nach dem Beispiele Christi (Matth. 5, 20 ff.; 16, 19; 25, 
34 etc.) und der Apostel (1. Kor. 6, 18; 14, 20: Eph. 4, 17; 
lac. 2, 14 ff. etc.) die Väter der ersten Zeit mit Vorliebe 
das Sittengesetz angebaut. Bamabas hat das Christentum 
ausdrücklich als das „neue Gesetz Christi*' proklamiert (c. 2); 
Justin verwertete die neue Prägung in seinem Dialoge (contra 
Tryph. c. 11); bei Irenäus ist der Ausdruck bereits populär 
(adv. haer. IV, 9, 1; 18, 2; 9, 2; 34, 4) — aber keiner hat 
das Werkhafte am Christentume pointiert geltend gemacht 
oder gar ausschließlich betont. Die altkatholischen Väter 
vergessen nicht, wie alles Werktum des Christen in der 
Erlösung durch Christus Inhalt und Ziel empfange. Mag 
darum TertuUian immerhin die werk-gesetzliche Formulie- 
rung des Evangeliums von ihnen geerbt haben: dessen 
vordringlich gesetzhafte Wertung ist auf andere Einflüsse 
zurückzuführen. 

Wir werden nicht fehlgehen, wenn wir den tieferen 
Grund seiner mehr oder minder bereits in der katholischen 
Periode hervortretenden Werktheorie in seiner Eigenper- 
sönlichkeit suchen. Seine stürmische Aktivität einerseits, 
sein platter realistischer Sinn anderseits ließ ihn nur zu 
leicht die geistigen übernatürlichen Kräfte des Christentums 
mißkennen und deren sichtbaren Niederschlag in den Ge- 
setzeswerken als dessen Wesentliches erfassen. Wie er sich 
die Gottheit nur als körperliche Erscheinung zu denken ver- 
mochte,^) so konnte er auch das Göttliche im Christentume, 
die Gnade, nur in deren körperlichen Werken kristallisiert 
sich vorstellen. Gewiß haben auch seine alten philoso- 
phischen Freunde aus der Stoa zu diesem Realismus ihr 
gut Teil beigetragen: faßten die Stoiker Tugend und 



^) quis enim negabit deum corpus esse, etsi Deus Spiritus est (adv. 
Prax. c. 7 Oe. II. 66 1). 
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Laster, das Wahre und Gute selbst materiell,^) so mußte 
ihm die Versuchung naheliegen, auch seinerseits dem gei~ 
stigen Grundgehalt des Christentums einen materiellen Be- 
stand in den Gesetzeswerken zu geben. 

Daß diese werkhafte Grundrichtung und in notwendigem 
Zusammenhange damit die Überschätzung des Persönlich- 
keits wertes die herkömmliche Auffassung Tertullians von 
einer außerpersönlichen Heilsmacht, einer kirchlichen 
Gnadenanstalt kreuzen und in der Folge schädigen mußte, 
liegt auf der Hand. Ruhte die Heilskraft für Taufe und 
Buße vorzüglich im Subjekte, dann war füglich für eine 
Kirche als Gnadenmutter und deren Organe im Prinzip kein 
Platz mehr. Tertullian hat diese seiner katholischen Zeit 
anhaftende Inkonsequenz mehr gefühlt als begriffen. Darum 
von Anfang an seine instinktive Vorliebe für die ecclesia in 
coelis und fßr deren Auffassung als corpus Trinitatis. Wenn 
er damit auch die sichtbare Erscheinungsform der Kirche 
nicht leugnen wollte, wie wir gefunden haben, so suchte er 
sie hierdurch dennoch möglichst zu vergeistigen und der 
rein überweltlichen Sphäre näher zu bringen. 

Fassen wir die bisherigen Ausführungen zusammen : das 
Haupt-, ja einzige Motiv des Christentums ist bei Tertullian 
die Furcht vor dem baldigen Wel^erichte. Dadurch erhalten 
für ihn alle christlichen Institutionen den Charakter des Nö- 
tigenden, des Zwanges. Die Kirche wird zur Gesetzeskirche 
in Lehre und Sitte: eine geordnete Hierarchie wacht über 
die Beobachtung der Gesetzespflichten. Daneben weiß aber 
Tertullian auch von einem Wirken der göttlichen Gnade in 
der Kirche: so wird die Gesetzeskirche zur Gnadenkirche. 
Wie eine geistige Mutter spendet sie in ihren Sakramenten 
die übernatürliche Heilskraft mittels ihres spezifischen Prie- 
stertums. Gesetzes- und Gnadenkirche haben nur die eine 
Bestimmung, das Individuum zu heiligen. In diesem Heils- 
werke verhält sich aber das Individuum nicht bloß passiv: 
es obliegt ihm auch eine höchst persönliche Werkarbeit, und 

Sext. Emp. adv. Math. VII, 38; Stob. Ecl. II, 114'; Sen. ep. 
106. 117; vgl. G. Rauch, Der Einfluß der stoischen Philosophie auf die 
Lehrbildung T.s, Halle 1890, S. 21 ff. 
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zwar in ordentlichen Fällen die heilkräftige Buße, in außer- 
ordentlichen das heilsichernde Martyrium. Indem Tertullian 
gerade das Heilswerk des Subjektes über Gebühr wertet, 
gerät er wie mit seiner Auflassung der Gnade, so auch mit 
jener der Gnadenkirche in prinzipiellen Konflikt — und so 
ist der Ansatz gegeben zur Auflösung der Gnadenkirche und 
ihrer objektiven Organe, zur Erhebung der Gesetzeskirche 
und ihrer subjektiven Werkarbeit. Die Persönlichkeit wird 
allgemach Heilsvermittler. 

Wie sich in Tertullians Gedankengebilde dieser Ansatz 
immer mehr heraushebt, teils aus innerer Entwicklungs- 
nötigung, teils aber auch gelockt und gefordert durch äußere 
günstige Einflüsse, soll der zweite Teil der Arbeit darzulegen 
versuchen. 



Zweiter Abschnitt. 

Der Eirchenbegriff der montanistischen 

Zeit. 

L Die Entwicklungr zum Montanismus. 

§ 1. Die Fragepunkte. 

Bei dem ungeheueren Interesse, das Tertullians Feuer- 
geist iiir die Kirche und deren Gestaltung nahm, wäre es 
auffallend, hätten die ungesunden Elemente seiner Doktrin 
nicht schon frühzeitig unliebsame Störungen im Organismus 
der Kirche verursacht. Der Rufer zum Werke konnte nicht 
anders als die befehden, deren Tun irgendwie heidnisch- 
weltlich verbrämt oder auch nur lässig schien. Daß er dabei 
den strengsten Maßstab und die herbste Zensur verwandte, 
kann uns nicht wundernehmen. 

Als Wächter auf der Zinne dankte er sich von Anfang 
an. So blickte er den Märtyrern nach, wenn sie in die 
Gefängnisse schritten, und sorgte mit ängstlichem Bemühen, 
daß sie über der vielen leiblichen Speise der geistigen nicht 
vergäßen (ad mart. c. 1 Oe. I. 3). Der eifernde, arg- 
wöhnische Aszet, der einige Jahre darauf über die Gar- 
küchen der Märtyrer poltert (de iei. c. 12 Oe. I. 870), ist 
hier schon vernehmbar, wenn auch einstweilen noch in den 
zarten Tönen der Liebe. — Wie den Märtyrern, gilt auch 
den Jungfrauen seine wachsame, mißtrauische Sorge. Es 
ziemt sich, daß sie gleich den verheirateten Frauen den 
Schleier tragen, denn das Apostelgebot trifft das weibliche 
Geschlecht insgesamt (de or. c. 20 sq. Oe. 1.573 ff.). Wohl 
bescheidet er sich einstweilen mit wenigem: wenn nur 
die weltlichen Verlobten ihn tragen, und wenn man den 
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Gottverlobten es nicht wehrt (de or. c. 22 Oe. I. 578). 
Allein auch bei solch maßvollen Ansprächen kann er sich 
nicht verhehlen, daß er damit einer eingelebten Gewohn- 
heit zu nahe rückt. Sein Autoritätsgewissen liegt so im 
Kampfe gegen sein, wie er glaubt, besseres aszetisches 
Wissen. Der Ausgang dieses Kampfes ist typisch für alle 
späteren Konflikte. Die breite Macht der Gewohnheit muß 
weichen; der gesunde Menschenverstand, wie er im Po- 
stulate vollkommenen Werktums sich ausspricht, steht hoch 
über ihr.^) 

Hatte er so einmal, wenn auch zögernden Schrittes, den 
geheiligten Bannkreis kirchlicher Tradition durchbrochen, so 
war es nicht zu verwundern, wenn er selbst vor kirchlichen 
Autoritäten nicht Halt machte. Auch ihr Beginnen mustert 
er mit prüfendem Auge unter dem Gesichtspunkte jenes 
eifernden Werktums. Und mit Entrüstung sieht er durch 
etliche aus ihnen das hehre Bild christlicher Hoheit ent- 
stellt — adleguntur in ordinem ecclesiasticum artifices ido- 
lorum! pro scelus! (de idol. c. 7 Oe. I. 75). Der Eifer 
des Glaubens kann nicht schweigen; er muß seufzen über 
das, was er wahrnimmt. Eine tiefe Verstimmung spricht 
sich schon hier gegen die Kirchenregierung aus. Mängel 
findet er an ihren Dienern — und das beleidigt sein tiefstes 
Empfinden. 

Wie hier, so mißstimmt ihn die Handhabung der 
Kirchenzucht auch in nebensächlichen Punkten. Es ist 
doch zwecklos, beim Beten den Mantel abzulegen (de or. 
c. 15 Oe. I. 567) und ungeziemend, sich beim Beten zu 
setzen (de or. c. 16 Oe. I. 567); als abergläubischer Unfug 
ist es geradezu zu brandmarken, wenn die Christen sich 



>) So erklären wir die viel umstrittene Stelle (de or. c. 22 Oe. I. 
577 ^9') i"^ Anschlüsse an die Punktuation bei Wissowa p. 196 und über- 
setzen: »Viele opfern ihren gesunden Menschenverstand einer fremden 
Gewohnheit und sprechen ihr festen Bestand zu (addicunt)c. Ne compel- 
lantur verbinden wir mit dem folgenden: »mögen sie immerhin mit der 
Umhüllung verschont bleiben, jedenfalls darf man die Jungfrauen Gottes 
am Schleiertragen nicht hindern und jedenfalls müssen die Weltverlobten 
sich verschleiern«. 
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wie Juden häufig waschen (de or. c. 13 Oe. I. 565; vgl. de 
bapt. c. 15 Oe. I. 634). Nörgelt er hier ausdrücklich nur 
über privaten Unbrauch, im Grunde gilt seine Unzufrieden- 
heit doch dem Kirchenregimente , das solche Torheiten 
duldet. 

Bislang litt Tertullian sozusagen nur unter äußeren 
Dissonanzen. Sein Inneres blieb davon unberührt; in vollster 
Harmonie mit seiner werkhaften Grundrichtung hatte er jene 
Ausartung verurteilt. Nun aber begann der Kampf um die 
vollkommene Sitte auch seinen eigenen Frieden tief zu be- 
rühren. Es war eine Frage von der größten Tragweite, 
die gebieterisch seine Stellungnahme erheischte: die Buß- 
frage. Nicht als ob die Kirche selbst hierüber im unklaren 
gewesen wäre — das Institut der Buße war für sie, wie wir 
gesehen haben, Lebensbedürfnis und darum ständige Ein- 
richtung. Allein Tertullian konnte sich nie so recht damit 
befreunden. Es schien seiner teuersten Anschauung zu wider- 
streiten, seinem hohen Begriffe von der Werkheiligkeit der 
Kirche, von der sittlichen Vollendung der christlichen Per- 
sönlichkeit. Den rechten Begriff der Exomologese als einer 
sündentilgenden Gnadenanstalt besaß er ja nicht, wie wir 
oben dargetan: nur durch die persönlichste Werkarbeit des 
Sünders und der Gläubigen vermochte er sich eine innere 
Reinigung zu denken. Und weil eine solche Werkarbeit 
notwendig mangelhaft war, schien ihm eine gediegene, dem 
Tauf bade vollwertige Entsühnung nur schwer möglich und 
— im Hinblicke auf etwaigen Mißbrauch — bedenklich. 
Nur schwer fügt er sich darum der hohen Weisheit der 
Kirche; es ist ihm ein wahrer Verdruß, hierüber reden zu 
müssen.^) Kein Wunder, wenn er deshalb nur das dürftigste 
Bild von ihr zu entwerfen weiß: die Buße ist ihm bloß 
Notbehelf, in der Vorhalle aufgestellt (de paen. c. 7 Oe. I. 
657), und auch dieser Notbehelf genügt nur einmal. Wir 

^) piget secundae, immo iaiti ultimae spei subtexere mentionem (de 
paen. c. 7 Oe. I. 656). Neander, Antignostikus a. a. O. S. 189 findet in 
der Geduld- und Bußschrift unbegreiflicherweise eine Tendenzschrift gegen 
die strengere Partei, welche die nach der Taufe Gefallenen von der Hoff- 
nung auf diesseitige Sündenvergebung ausschloß. 
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fQhlen es ihm ab, wie er das ganze Bußinstitut lieber be- 
seitigt wissen möchte. Es gärt in seinem Innern, still und 
unbemerkt, aber unheildrohend. Hauck ^) sagt mit vielem 
Rechte: „Indem Tertullian an dem Rechte der zweiten Buße 
zu zweifeln anfing, begann er sich in eine viel schärfere 
Opposition zur Kirche zu stellen, als wenn er noch so hefdg 
die Wahl eines oder etlicher Priester tadelte. Jetzt zeigte 
er sich mit der Kirche in einem Punkte uneinig, bei dem 
sie nicht nachgeben konnte. *" 

Nicht lange danach, und es drängte sich unserem Eiferer 
ein neuer Diiferenzpunkt auf, der sein aszetisches Gewissen 
nicht minder folterte: die Frage der zweiten Ehe. Es ist 
charakteristisch für den Mann des aszetischen Werktums, 
daß er, wie so manche christliche Lehrer vor ihm, der 
Ehe kein genügendes Verständnis entgegenbrachte. Er be- 
urteilte sie lediglich nach ihrer grob-fleischlichen Seite als 
Geschlechtsgemeinschaft, als Befriedigung der Sinnlichkeit. 
Die Ehe deucht ihm ein dedecus voluptuosum (ad ux. 1. I 
c. 1 Oe. I. 670). Deshalb gibt es im Jenseits keine Ehen, 
„non enim tam frivola, tam spurca deus suis pollicetur"" (a. 
a. O.). Das Eingehen einer Ehe bedeutet für den Geistes- 
mann geradezu eine moralische Niederlage,^) ein Herab- 
sinken auf eine niedrigere Stufe.") Die Ehe ist demnach 
keineswegs etwas an sich Gutes, sonst wäre sie geboten, 
nicht bloß nachgiebig erlaubt (ad ux. I. I c. 3 Oe. I. 673). 
Sie ist dem Menschen bloß notgedrungen gewährt nach 
Art einer „Indulgenz**, mit Rücksicht auf ihre Bedeutung 
einer „Pflanzstätte für die Menschheit" (de exh. cast. c. 6 
Oe. I. 746). 



1) A. Hauck, Tertullians Leben und Schriften, Erlangen 1877, S. 118. 

*) nihil ex istis necessitatibus sc. nuptiarum competit dei servis, ut 
non satis habeam semel alicui earum succubuisse (ad ux. 1. I c. $ 
Oe. I. 676. 677). 

^) non tibi sufficit de summo illo Immaculata e virginitatis gradu in 
secundum recidisse nubendo, sed in tertium adhuc devolveris et in quartum, 
et fortassis in plures (de exh. cast. c. 9 Oe. I. 751) — lam si altiores et 
feliciores gradus corporalis patientiae digeramus, eadem sanctitati quoque 
procurat continentiam carnis (de pat. c. 13 Oe. 1. 610). 
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Begreiflich, daß Tertullian von diesem Standpunkte aus 
einer Wiederholung der Ehe stark abgeneigt sein mußte. 
Wer des öfteren heiratet, ähnelt den Sündern von Sodoma 
und Gomorrha (ad ux. 1. I c. 5 Oe. I. 677). Sein Be- 
ginnen grenzt an Unzucht (stupri affinitas, de exh. cast. c. 9 
Oe. I. 750). 

Hätte Tertullian diese Anschauung in lebendige Praxis 
übersetzen wollen, wäre er mit dem Kirchenbrauche in 
Konflikt gekommen: die zweite Ehe war gestattet, wenn 
auch von manchen nicht gerne gesehen.^) Tertullian war 
aber bis jetzt noch zu sehr von der kirchlichen Auto- 
rität und ihrer Tradition beherrscht, als daß er ihr in 
einer solch einschneidenden Lebensfrage hätte widersprechen 
mögen. Darum überläßt er den Entscheid noch dem per- 
sönlichen Gutdünken, oder vielmehr der subjektiven Ein- 
sicht: „Ist diese eine vollkommene, so wird sie sicherlich 
wissen, daß man sich das zu bewahren habe, was größeren 
Nutzen bringt** (ad ux. 1. II c. 1 Oe. I. 683). Ein begei- 
stertes Lob der JungMulichkeit (ad ux. 1. I c. 6 Oe. I. 677) 
und der ehrbaren Witwenschaft (ad ux. 1. I c. 8 Oe. I. 681) 
soll diese Einsicht vertiefen. 

Allein, daß er sich hierbei nicht beruhigt, beweist seine 
spätere Entwicklung, die gerade hier mit einsetzt. 

Wie die zweite Buße, so hat ihn auch die zweite Ehe 
kopfscheu gemacht: er vermochte sich nicht mehr mit voller 
Unbefangenheit der Kirchendisziplin anzuvertrauen. So 
empfand er das Bedürfnis , nach einer zweiten Autorität 
zu suchen, um die vermeintlichen Mängel der ersten zu 
decken, und diese Autorität fand er in der gemeinen Natur- 
vernunft (ratio). Anfangs stand ihm diese ratio ausschließ- 
lich noch im Dienste der Disziplin und der kirchlichen 
Überlieferung, nachmals aber warf sie sich zu deren Rich- 
terin und Lehrmeisterin auf. Verfolgen wir die einzelnen 
Etappen dieses ihres siegreichen Vordringens! 



Vgl. Hermas, Mand. IV, 4; Clem. Alex. Strom. III, i; Tert. ad 
ux. 1. II (Oe. I. 683 sqq.). 
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S 2. Die neue Autorität der ratio. 

Als einstiger Schüler der Stoa liebäugelte Tertullian von 
Anfang an mit der ratio. War bei den Stoikern die vulgäre 
Vernunft,^) wie sie durch den Gemeinsinn sich kundgab,') 
Grund und Maß alles Seins, so sieht auch Tertullian in dem 
gesunden Menschenverstände oder Gemeinsinn^) den un- 
trüglichen Zeugen der Wahrheit, der jederzeit auf Grund 
des ius naturale (de spect. c. 2 Oe. I. 19) an das allgemeine 
Gewissen appellieren kann (de test. an. c. 5 Oe. I. 409). 
Wie die Natur so unfähig der Lüge wie Gott selbst ist (de 
test. an. c. 6 Oe. I. 411), so ist auch die ratio, ihr ehrlicher 
Dolmetsch (interpres naturae dispositionis, vgl. de praescr. 
haer. c. 7 Oe. II. 8; de an. c. 1 Oe. II. 558), im Gegen- 
satze zur sophistischen Verschmitztheit, nur treue Schwester 
der Wahrheit (de test. an. c. 6 Oe. I. 411). Ihr Ursprung 
ist Gott (quippe res dei ratio, de paen. c. 1 Oe. I. 644; de 
cor. c. 4 Oe. I. 425; adv. Prax. c. 5 Oe. II. 659), und sie 
selber darum gottähnlich, wenn auch entstellt durch die 
Sünde (de an. c. 16 Oe. II. 579). Man kann Gott und die 
Vernunft nicht trennen (dei ac per hoc rationis compotes, 
de paen. c. 2 Oe. I. 644; nihil deus non ratione praeceperit, 
Scorp. c. 8 Oe. I. 514). Ebensowenig deshalb auch Ver- 
nunft und sittliche Güte (bonum est ideo, quia a deo invenit, 
ut divinum, rationale, de fug. c. 4 Oe. I. 469). Darum 
kann man das Gute auch lernen (omne animi bonum aut 
nascitur aut eruditur aut cogitur, de pud. c. 1 Oe. I. 791). 

Schon im Heiden- und Häretikerkampfe ist ihm diese 
Naturvernunft willkommene Waffe. Als „Zeugschaft der 
Seele "^ . bürgt sie für Gottes Dasein mehr denn Bücher- und 
Schriftwerk (de test. an. c. 1 Oe. I. 399; c. 6 Oe. I. 411). 
Häretischer Irrtum brandmarkt sich gerade darin ^ daß er 
den Sinn der Natur so verwegen mißdeutet (de praescr. 

*) xoivog loyog Diog. Laert. VII. 54; PlaL de plac. phiL IV. 1 1 etc. 

^) xoival Bvvoiai c. 1.; vgl. Rauch a. a. O. S. 42. 

*) sensus publicus (de an. c. 2 Oe. il. 558); sensus communis (de 
res. carn. c. 3 Oe. II. 471); testimonium animae (apol. c. 17 Oe. I. 184); 
conscientia (de idol. c. 23 Oe. I. 105). 
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haer. c. 7 Oe. II. 8). Auch die Verkehrtheit der eigenen 
Leute spiegelt sich ab im Lichte dieser Naturvernunft. Wer 
mit Hilfe des Rasiermessers sein persönliches Aussehen 
entstellt oder mit Hilfe des Kothurns den Tragöden ver- 
größert, der verfehlt sich gegen solche Vernunft, im letzten 
Sinne gegen Gott selber (de spect. c. 18 Oe. I. 50; c. 23 
Oe. I. 55). Auch der Schlemmer und Trinker (de spect. 
c. 2 Oe. I. 20 sq.), der Übeltäter und Gotteslästerer (a. a. O.) 
verleugnen den gesunden Sinn, den rechten Gebrauch von 
Magen, Auge und Zunge. 

Die „Vernunft" des stoischen Weisen mit seinem Prinzip 
oftoXoyovfiePcog rfj gwösi CfjV *) bestimmt so TertuUian auf 
dem Felde der Apologetik und Polemik wie auf dem der 
Moral. 

Ist es Verwunderlich, wenn er nun auch in innerkirch- 
lichen Krisen zu ihr seine Zuflucht nimmt? 

Schon äußerlich ist dies wahrnehmbar in der unge- 
wöhnlich sich häufenden Bezugnahme auf die ratio. Zumal 
in seinen Streitschriften de Corona, de fuga, de vii^nibus 
velandis.^) Zusehends wächst damit auch ihr innerer Ein- 
fluß. Bis jetzt pflegten die Theologen streng kirchlicher 
Richtung in allen entstehenden Schwierigkeiten wie z. B. in 



^) Diog. Laert. VII. 87. 89; Stob. Ed. II. 132. 134; Cic. de fin. 

m. 7. 

2) Vgl. rationem eius nominis (de virg. vel. c. 5 Oe. I. 891); ad 
ipsas iam rationes recensendas (c. 7 Oe. I. 892); eadem ratione sc. vir- 
ginem intelligendam (c. 8 Oe. I. 894); exposco rationem (c. 13 Oe. I. 
903); quod ratum deo inveneris (c. 16 Oe. I. 907); plane, ut ratio quae- 
renda sit (de cor. c. 2 Oe. I. 419); de ratione securus (1. c); quando et 
legem ratio commendet (c. 4 Oe. I. 425); quod ratione constiterit (1. c); 
si ratione lex constat, legem ratio commendet (1. c); de rationis divinae 
patrocinio (1. c); rationis interpres (c. 4 Oe. I. 426); ratio Christianarum 
observationum (1. c); rationes despiciant (c. 7 Oe. I. 430); provocans ad 
rationalium et irrationalium distinctionem (c. 8 Oe. I. 437); rationis pa- 
trocinio (c. 10 Oe. I. 442); duplex ratio defendit (de fug. c. 4 Oe. I. 469); 
divina et rationalis dispositio (I. c); rationale apud deum habere (1. c); 
ratione contingere (I. c); si irrationaliter quis perit (c. 4 Oe. I. 470); 
ratione administratur (1. c); rationem, quam ostendimus (c. 7 Oe. I. 475); 
eadem ratione qua apostoli (c. 8 Oe. I. 475); rationem Domini (c. 13 
Oe. I. 489) etc. 
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der Ehefrage, die fidei scriptura und die traditio maiorum 
zu befragen. Eine neue, dritte Autorität über Schrift und 
Tradition hinaus gab es für sie nicht. Darum hiehen sie so 
zähe an dem bestehenden Brauche bezüglich der Schleier- 
tracht fest, mochte auch ihre bessere Einsicht davon abraten.^) 
Später bestimmte sie dasselbe Prinzip, von jeder Verschärfung 
der bisherigen Fastenordnung abzusehen. Es war für sie 
eine Art Präskription: „constituta esse sollemnia huic fidei 
scripturis vel traditione maiorum, nihilque observationis 
amplius adiciendum ob illicitum innovationis" (de iei. c. 13 
Oe. I. 871). 

Der Schüler der Stoa kann sich damit nicht befreunden. 
Die übernatürliche Autorität der Heiligen Schrift bezw. des 
Glaubens allerdings nimmt er voll und ganz als erste, aus- 
schlaggebende Norm herüber (principalis auctoritas signaculi 
nostri, de spect. c. 4 Oe. I. 24); allein die traditio maiorum 
ist ihm ein zu unbestimmtes Ding, als daß er sie sogleich 
hätte blindlings anerkennen mögen. Mit seinem dialektisch 
geschulten Auge sichtet er darum aus der großen, ver- 
schwommenen Masse der Tradition zunächst das, was sich 
sonder Zweifel auf ein Apostel- oder Herrenwort zurück- 
führen läßt,^) was sich demnach als verpflichtendes, jeder- 
zeit bindendes Gesetz ankündigt. Dieses Gesetz nennt er 
Disziplin (s. S. 49 flf.). Damit stellen sich ihm von vorn- 
herein zwei Autoritäten heraus: Glaube bezw. Heilige 
Schrift und Disziplin. 

Um nun die übrigen, nicht schriftbezeugten Stücke der 
traditio maiorum nach ihrem Verpflichtungswerte zu son- 
dieren, bedarf TertuUian einer neuen dritten Autorität, der 
grübelnden, sichtenden ratio. Und so tritt an die Stelle der 
kirchlichen Autoritätenkette die neue Reihe: Status fidei, 
ratio veritatis, praescriptum disciplinae (de spect. c. 1 Oe. I. 17). 



sed non putet institutionem unusquisque antecessoris comtno- 
vendam. Multi alienae consuetudini prudentiam suam et constaDtiam eius 
addicunt (de or. c. 22 Oe. I. 577). 

^) non pigebit cetera quoque denotare, quibus merito vanitas expro- 
branda est, siquidem sine ullius aut dominici aut apostolici praecepti aucto> 
ritate fiunt (de or. c. 15 Oe. I. 566). 
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Alle kirchlichen Probleme, zumal religiösen Inhalts, unter- 
stehen diesem regulativen Prinzip. Selbst das Taufwasser 
ist durch diese Autoritäten als geeignete Materie empfohlen 
(quot igitur patrocinia naturae, quot privilegia gratiae, quot 
soUemnia disciplinae . . . religionem aquae ordinaverunt, 
de bapt. c. 9 Oe. I. 627). 

Diese Scheidung des alten Traditionsprinzips in Disziplin 
und ratio brachte naturgemäß ein stark subjektivistisches 
Element in die bisherige historisch-tatsächliche Betrachtungs- 
weise. Zumal in der Einschätzung bestehender kirchlicher 
Gebräuche (observationes , de cor. c. 2 Oe. I. 419) machte 
sich dieser Subjektivismus fortschreitend geltend. 

Anfanglich — so scheint es — eignete der ratio noch 
keineswegs die Bedeutung einer selbständigen, von dem 
Gegebenen unabhängigen Autorität. Ihr Beruf war vielmehr 
der der Aufklärung, Ausdeutung der aus Schrift und Dis- 
ziplin nicht erweisbaren, aber dennoch bestehenden Gewohn- 
heiten; sie stand noch im Dienste des historisch Ge- 
wordenen.^) Unabhängig von jedem Schriftwort hat eine 
Observanz Anspruch auf Beachtung, weil sie der consuetudo 
entstammt, diese aber nach vernünftigem Calcul auf die 
apostolische traditio zurückweist.^) Darum sein Grundsatz: 
^traditio tibi praetendetur auctrix, consuetudo confirmatrix 
et fides observatrix (de cor. c. 4 Oe. I. 424*). Nur wenn 

^) plane, ut ratio quaerenda sit, sed salva observatione, nee in de- 
structionem eius, sed in aedificationem potius, quo magis observes, cum 
fueris etiam de ratione securus. Qjuale est autem, ut tunc quis in quaesti- 
onem provocet observationem, cum ab ea excidit? et tunc requirat, unde 
habuerit observationem, cum ab ea desiit? . . . laudo fidem quae ante 
credidit observandum esse quam didicit (de cor. c. 2 Oe. I. 419. 420). 

^) si legem nusquam reperio, sequitur, ut traditio consuetudini morem 
hunc dederit, habiturum quandoque apostoli auctoritatem ex interpretatione 
rationis. His igitur exemplis renuntiatum erit posse etiam non scriptam 
traditionem in observatione defendi, confirmatam consuetudine, idonea teste 
probatae tunc traditionis ex perseverantia observationis . . . (de cor. c. 4 
Oe. I. 425). 

^) traditio hat bei T. engste aktive Bedeutung; vgl. traditio catho- 
lica (de monog. c. 2 Oe. I. 762); tr. non scripta (de cor. c. 4 Oe. I. 
425); tr. evangelica et apostolica (adv. Marc. 1. V c. 19 Oe. II. 330). — 
In ähnlichem Sinne bedeutet auch tradere nicht »fortüberliefern, weiter- 

Adam, TertuUians Kirchenbegriff. 9 
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eine Gewohnheit offenbar widervernänftig erscheint, ist sie 
abzuweisen (merito vanitas exprobranda est, de or. c. 15 
Oe. I. 566; c. 13 Oe. I. 565; c. 16 Oe. I. 567). 

TertuUian ist also hier noch nicht Subjektivist, denn er 
verkennt noch nicht völlig den historischen Boden. Immer- 
hin erscheint aber der Schritt zur völligen Emanzipierung 
von dem Tatsächlichen gar groß. Denn nachdem er einmal 
für seine ratio das Recht in Anspruch genommen, eine Ob- 
servanz auf ihre Gründe zu prüfen und im Falle der Wider- 
vernünftigkeit abzulehnen, stand es bei ihm, so ziemlich über 
jede kirchliche Erscheinung das Verdikt zu fällen, wenn sie 
seiner Auflassung nicht zusagte. Wenigstens mittelbar war 
sonach seine ratio aus ihrer dienenden Stellung zum Range 
einer selbständigen Autorität erhoben, welche die gegebene 
Wirklichkeit zwar nicht leugnen, wohl aber meistern durfte. 
Darum zweifelt er denn auch gar nicht, daß sie ohne Rück- 
sicht auf historisches Recht in eigenem Namen neue Ob- 
servanzen einfuhren könne: si ratione lex constat, lex erit 
omne iam quod ratione constiterit a quocunque productum. 
An non putas omni fideli Heere concipere et constituere, 
dumtaxat quod deo congruat, quod disciplinae conducat (de 
cor. c. 4 Oe. I. 425). 

Auf der so betretenen Bahn des Subjektivismus schritt 
TertuUian um so rücksichtsloser vorwärts, je hartnäckiger 
seinen reformerischen Neuerungen altehrwürdige Gewohn- 
heiten gegenübergestellt wurden. Der in der karthagischen 
Kirche immer noch forttobende, ja selbst zu Tätlichkeiten 
(de virg. vel. c. 3 Oe. I. 887) ausartende Schleierstreit 
brachte vollendete Aussprache und Klärung. Da sich die 
Partei der Schleierfeinde mit Vorliebe auf die unvordenk- 
liche Gewohnheit der westlichen Kirchen berief, die keinen 
Schleier für ihre Jungfrauen kannten, ging TertuUian daran, 
mit dem Gewohnheitsprinzip selbst zu brechen und die 



geben von Hand zu Handtr, sondern »aus erster Qjiielle übermitteln, au- 
thentisch mitteilen« ■» docere. So de or. c. lo Oe. I. 564: post tra- 
ditam orandi disciplinam; de praescr. haer. c. 22 Oe. II. 20: non omnia 
Omnibus tradidisse. In diesem Sinne auch traditor (de cor. c. 4 Oe. 
I. 425). 
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alleinige Autorität der Vernunft gegenüber veraltetem Ge- 
wohnheitsrechte zu proklamieren. Wohl weiß er, daß er 
die schleierfreundliche Praxis der griechischen Kirchen gegen 
die Schleierfeinde in das Treffen führen könnte (de virg. vel. 
c. 2 Oe. I. 885); es entgeht ihm auch nicht, daß die dies- 
bezügliche Praxis in der eigenen Mutterkirche eine wider- 
sprechende ist (c. 3 Oe. I. 886). Allein er möchte prin- 
zipiell auf diesen historischen Apparat verzichten. Es klingt 
wie eine Kriegserklärung hiegegen: Exsurge igitur,. veritas, 
exsurge et quasi de patientia erumpe ! Nullam volo consue- 
tudinem defendas; nam iam et illa, sub qua te fruebaris, 
expugnatur (c. 3 Oe. I. 887). Seine Begründung verrät den 
geschickten Rhetor: dominus noster Christus veritatem se, 
non consuetudinem, cognominavit (c. 1 Oe. I. 883). 

Tertullian weiß genau um die Konsequenzen dieses 
Vorstoßes. Wenn er die Autorität bestehender Gewohn- 
heiten ablehnt, wendet er sich mittelbar auch gegen deren 
amtliche Träger und Fortleiter, d. i. gegen die Bischöfe (ad- 
versus catholicam traditionem, de monog. c. 2 Oe. I. 762). 
Allein die „Wahrheit" steht ihm höher denn der Spruch 
eines Bischofes, und sei es auch ein bevorrechteter. Ihr 
kann niemand präskribieren, non spatium temporum, non 
patrocinia personarum, non Privilegium regionum (de virg. 
vel. c. 1 Oe. I. 883). Es ist ihm ein Vergnügen, die ori- 
entalischen Bischöfe gegen die eigenen auszuspielen^) und 
dadurch die bischöfliche Amtsautorität in derlei Fragen über- 
haupt lahm zu legen. 

So hat die ratio alle traditionellen Bande endgültig zer- 
rissen. Als souveräne Schwester steht sie neben der Hei- 
ligen Schrift und der Disziplin: in his consistit defensio 
nostrae opinionis secundum scripturam, secundum naturam, 
secundum disciplinam (de virg. vel. c. 16 Oe. I. 907). Eine 
traditio maiorum als historische Autorität existiert in keiner 
Weise mehr. Der kirchliche Programmsatz: das Alte ist 



9 sed eas ego ecclesias proposui quas et ipsi apostoli vel apostolici 
viri condiderunt, et puto ante quosdam. Habent igitur et illae eandem 
coDsuetudinis auctoritatetn, tempora et antecessores opponunt magis quam 
posterae istae (de virg. vel. c. 2 Oe. I. 885). 

9* 
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immer das Wahre, muß dem Neuen weichen: die Wahrheit 
ist immer das Alte.^) 

Damit ist TertuUian im Grunde von der konservativen 
Kirche und ihren Prinzipien abgefallen. Nur an dem Wort 
der Heiligen Schrift und der Disziplin kann seine aus- 
schweifende ratio eine Schranke finden. Kläglich, daß er 
nicht folgestreng genug war, seine subjektivistische Theorie 
auch auf das Glaubensgebiet überzutragen. Er wagt zwar 
den Ansatz: haereses non tam novitas quam veritas revincit. 
Quodcunque adversus veritatem sapit, hoc erit haeresis, 
etiam vetus consuetudo (1. c). Allein er versteht sich nicht 
zu dessen Entwicklung und hält nach wie vor an dem 
Präskriptionsbeweise fest. Die scharfe Scheidung von Glau- 
bensregel und Disziplin täuschte ihn über den Widerspruch 
hinweg, der zwischen seinem Vertrauen auf die Absolutheit 
der Vernunft und seinem Glauben an die Autorität einer 
apostolischen Lehrkirche obwaltete. 

Auf der Grundlage dieser subjektivistischen Richtung 
vollzog sich der Obergang des TertuUian zum Montanismus. 
Begreiflich. Die historische Autorität als solche war ja ent- 
rechtet; also stand es ihm frei, nach eigenem Gutdünken 
fremde Werte an deren Stelle zu setzen. Sollte er sie aus 
der eigenen Rüstkammer holen? Seine eifernde ratio, die 
jede Erscheinung des kirchlichen Lebens nur nach deren 
Wert vor Gott abzuschätzen verlangte (. . . quae magis . . . 
disciplinae dei conveniret, de virg. vel. c. 2 Oe. L 885; vgl. 
c. 16 Oe. L 907: illud itaque sit tibi et scriptura et natura 
et disciplina, quod ratum deo inveneris . . .), hatte deren 
genug zumal in der Frage der Buße und Einehe bereit- 
gestellt. Allein unserem TertuUian war es wohl selber nicht 
geheuer, der eigenen Weisheit soviel zu trauen; die aus 
den katholischen Tagen verbliebene Scheu gegenüber den 
übernatürlichen Autoritäten bewahrte ihn vor dieser letzten 



^) si semper Christus, et prior Omnibus, aeque veritas senipitema et 
antiqua res. Videriot ergo quibus novum est quod sibi vetus est. Hae- 
reses non tam novitas quam veritas revincit. Quodcunque adversus veri- 
tatem sapit, hoc erit haeresis, etiam vetus consuetudo . . . (de virg. vel. 
c. I Oe. I. 883). 
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Konsequenz seines Subjektivismus. Und so ging er denn 
zum Montanismus, dessen „neue Prophezien" mit gött- 
lichem Zeugnis die Postulate der eigenen ratio so glücklich 
beglaubigten.^) 

§ 3. Der Montanismus in Afrika. 

TertuUian war wie alle ein Kind seiner Zeit. Mochte 
auch seine kraftvolle Natur und realistische Denkweise die 
werkhafte Richtung, die ihm eignet, vorbereitet, ja geschaffen 
haben : ihre scharfe, ungesunde Ausprägung erhihr sie durch 
äußere Faktoren, durch die rigoristische Strömung innerhalb 
der karthagischen Christengemeinde überhaupt und deren 
nachmalige Einmündung in den montanistischen Ideenkreis 
im besonderen. 

Schon ziemlich frühzeitig schied sich die Kirche Kar- 
thagos in zwei mehr oder minder sich befehdende Lager; 
man möchte sie die Gemäßigten und die Rigoristen nennen. 
Die Ersteren, vertreten durch das offizielle Kirchenregiment, 
hielten zähe am Hergebrachten fest: wie sie keine Milderung 
der Disziplin verstatteten, so auch keinerlei Verschärfung, 
jeder Kirchenobere hütete sich peinlichst, die Einrichtungen 
seines Vorgängers selbst nur in geringfügigen Fragen zu 
ändern, mochten auch die Reformrufe noch so dringend sich 
vernehmen lassen. Es galt ihnen als Prinzip: „Gebräuche, 
die zum christiichen Leben gehören, sind durch Schrift und 
Tradition der Vorfahren festgesetzt; darum darf man keine 
Observanz mehr hinzufügen, weil Neuerungen verboten sind" 
(s. S. 128). 

In Gegensatz zu diesem konservativen Amtschristen- 
tume trat der kleine Privatzirkel der fortschrittiichen Rigo- 
risten. Ihn einigte zumal das Zeichen des baldigen Welt- 
gerichtes, also der eschatologische Gesichtspunkt. Eine in 
das Obermenschliche erhöhte Spannung aller ethischen 



vgl. de iei. c. lo Oe. I. 866: eorum, quae ex traditione obser- 
vantur tanto magis dignam rationem adferre debemus, quanto carent 
scripturae auctoritate, donec aliquo coelesti charisniate aut confirmentur aut 
corrigantur. 
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Kräfte, eine größtmögliche Arbeitsleistung des Moralsub- 
jektes fQr die kommende überweltliche Abrechnung war 
die Konsequenz der eschatologischen Grundanschauung. 
Was das altchristliche Erbe an hohen, sittlichen Aufgaben 
bot, war ihm daher vor allem willkommen: die Ehelosigkeit 
um des Herrn willen oder doch wenigstens die Einehe; 
schweres Fasten nach dem Vorbilde Christi in der Wüste; 
strengste Lebensführung, die selbst in der Kleidung sich 
kundgab; schroffes Ablehnen alles heidnischen Einflusses; 
energisches Betonen des ausschließlich Christlichen in Kirche 
und Welt; eine bis zur Leidenschaft gesteigerte Bewunderung 
für das Martyrium — all das übernahmen die Rigoristen von 
der Kirche der Vorzeit als ihren kostbaren Anteil. Nicht 
als ob die Kirche der Gegenwart nicht denselben Idealen 
auch weiterhin gelebt hätte, aber ihre Stellungnahme 
hierzu war nicht so forciert, so einseitig hervorstechend wie 
jene der strengen Partei. Dazu kam ein weiteres unter- 
scheidendes Merkmal, das der Rigoristenpartei eigentümlich 
war: die ausgeprägte Vorliebe für Privatoffenbarung und 
mystischen Verkehr. Die fieberhafte, in das Obermaß ge- 
spannte Erwartung des kommenden Reiches der Seligen 
verwob mit mystischer Kraft das Jenseits in das Diesseits, 
sie zwang das Oberweltliche in empirische Formen, beson- 
ders in Träume, Visionen etc. Wie der Ausblick auf die 
nahe Weltverklärung mochte auch der Rückblick auf die in 
enthusiastischen Geistesstrom getauchte Vergangenheit die 
mystische Glut wecken. Auch] die Großkirche schätzte 
ja solche charismatischen Erscheinungen, Irenäus zumal und 
Justin würdigen sie.^) Allein was der Rigoristenpartei 
allein eignete, war die besondere, minder kritische Schätzung, 
welche sie den Geistesgaben und ihren Trägern entgegen- 
brachte: wenn nur eine Offenbarung erbauend war oder 
gar, wenn sie nur nicht der Glaubensregel widersprach, fand 



*) Iren. adv. haer. V, 6, i : xa&wg xal noXXüiv dxovofxev ddsl(p(Sv 
iv ry exx?.7joia, nQO(pi^iixa x(XQio/jiaza ^;rovrö;v xccl navzoSanaXg Xa?,ovv- 
T(ov öiä Tov nvevfxatoq ylojGaatq xrX. lust. dial. contra Tryph. 82 u. 88; 
vgl. Eus. H. E. V, 3. 
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sie unbedingten Glauben und Darnachachtung.*) Die Ent- 
hüllungen der Perpetua und ihrer Mitzeugen über das eigene 
und fremde Schicksal, über das Los des verstorbenen Bru- 
ders, über die Wonnen des Himmels etc. werden mit Ehr- 
furcht registriert. 2) Ja, man verglich diese Prophetien mit 
denen der Heiligen Schrift und legte ihnen höheren Wert 
bei, weil gerade sie so recht jener überreichen Gnaden- 
fulle entstammen, die am Ende der Zeit über die Welt sich 
ergießt.^) 

Eine stark mystische Signatur trägt so, diese Aszeten- 
partei der Perpetua. Diese Mystik strebt über die alten, 
christlichen Schranken, über Schrift und Kirchenwort hin- 
aus. Bedenklich schwärmt sie für eine neue, letzte, höchste 
Offenbarungsphase des Geistes. Nicht unschwer entdeckt 
man in dieser entbundenen Mystik das Wehen phrygischen 
Geistes, den stillen Einfluß montanistischer Ideen. 

Es ist wohl gewiß, daß Tertullian in seiner ersten 
Periode diesem Schwärmerkreise ferne stand. Sein gesetz- 
hafter Sinn, seine aufrichtige Hochachtung vor Kirche und 



*) de cult. fem. 1. L c. 3 Oe. I. 706; de monog. c. 3 Oe. I. 763; 
de iei. c. 11 Oe. I. 869; de an. c. 47 Oe. IL 632. 

3) Daß Perpetua der Sekte der Artotyriten angehörte, kann aus der 
Darreichung des Käsebrotes (Pass. Perp. et Fei. i, 3: de caseo, quod 
mulgebat, dedit mihi) nicht erwiesen werden, da sich diese aus der Ver- 
wendung des Bildes vom guten Hirten erklärt (in habitu pastoris). Wir 
haben hier dieselbe Symbolik, die sich auf den Katakombenbildem der 
Coem. des Kallixtus findet, wo der gute Hirte mit Milch die Gläubigen 
nährt (Marucchi, £l^ments d'arch^ologie chr^tienne t. 2, 1900). Nichts 
bezeugt übrigens, daß Sekten der afrikanischen Kirche Käsebrot zu 
liturgischen Zwecken verwendeten. 

') si vetera fidei exempla, et dei gratiam testificantia et aedificationeni 
hominis operantia, propterea in literis sunt digesta, ut lectione eorum 
quasi repraesentatione rerum et deus honoretur et homo confortetur: cur non 
et nova documenta aeque utrique causae convenientia et digerantur? Vel 
quia proinde et haec vetera futura quandoque sunt et necessaria posteris, si 
in praesenti suo tempore minori deputantur auctoritati, propter praesumptam 
venerstionem antiquitatis. Sed viderint, qui unam virtutem Spiritus unius 
sancti pro aetatibus iudicent temporum: cum maiora reputanda sint novi- 
tiora quaeque ut novissimiora secundum exuperationem gratiae in ultima 
saeculi spatia decretam (Pass. Perp. et Fei. praef. Ausgewählte Märtyrer- 
akten von O. V. Gebhardt, Berlin 1902, p. 61 sq.). 
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Schrift mußte den Neuchristen allen gegenkirchlichen Se- 
zessionsbestrebungen abgeneigt machen. Zudem war er, 
der sich ja erst nach mancherlei Irrfohrt dem Heidentume 
entwunden, viel zu sehr damit beschäftigt, das neue, große 
Ganze der christlichen Ideenwelt in sich aufzunehmen, als 
daß er Einzelerscheinungen sein besonderes Augenmerk 
hätte zuwenden können.^) Erst als er sein Inneres mit dem 
Neuen voll gesättigt hatte, kam ihm das Bedürfnis, aus sich 
hinauszugehen und die konkreten Gestaltungen dieses christ- 
lichen Wesens zu mustern. Und je mehr er sichtete, desto 
mehr fühlte sich sein stürmisch nach Werkheiligkeit drän- 
gendes Inneres dem rigoristischen Zirkel verwandt. Dieser 
lebte ja programmmäßig den gleichen Bestrebungen ange- 
spanntester Heilsarbeit. Daß er dabei auch in Mystik 
machte, konnte ihn schon deswegen nicht verdrießen, weil 
auch damit nur verwandte Saiten seiner Seele angeschlagen 
wurden. Von Anfang an glaubte er an ein Ahnungsver- 
mögen der Seele ^) und hielt viel auf geheimnisvolle Träume. 
»Revelationes petere" ist ein besonderes Vorrecht des Chri- 
sten (de spect. c. 29 Oe. I. 60). Solchen Offenbarungen den 
Glauben zu verweigern, schien ihm bedenklich.^) Zitiert er 
ja gläubigen Sinns selbst ein Orakel des pythischen Dämon 
(de or. c. 17 Oe. I. 569). 

Nur die antikirchliche Fortschrittstendenz des Mystiker- 
kreises mochte ihm zu schaffen machen. Wenn auch sein 
Subjektivismus sich gegen so manche historischen Erschei- 
nungsformen des kirchlichen Lebens aufbäumte, so wollte 
er doch mit nichten die übernatürliche Grundlage des ganzen 



1) Noch in de cult. fem. 1. II c. 9 Oe. I. 727 erwähnt er rühmend 
fastende Aszeten, scheint sich also dem Fastenkreise der Montanisten noch 
nicht angeschlossen zu haben. 

^) senti illam sc. aniniam, quae ut sentias efficit. Recogita in prae- 
sagiis- vatem, in ominibus augurem, in eventibus prospicem (de test. an. 
c. 5 Oe. I. 409). 

3) hoc in loco ex auctoritate quoque dei contestor, quia nee tutum 
est subtrahere, quodcunque uni fuerit ostensum utique omnium causa (de 
idol. c. 15 Oe. I. 94. Vgl. das Traumgesicht der Schwester, de virg. vel. 
c. 17 Oe. I. 909). 
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Kirchenlebens verschieben, den Glauben an die Vollendung 
durch Christus. Aus diesem Glauben floß sein geflügeltes 
Wort: potiora sunt priora quam postera (de test. an. c. 5 
Oe. I. 410). Von Anfang an galt ihm das Evangelium als 
die abschließende Gottestat, welche uns die neue Gnade 
gebracht. Christus bewährt sich in ihm als „der Geist 
und das Wort und die Idee Gottes" (de pr. c. 1 Oe. I. 
553; apol. c. 23 Oe. I. 215 etc.). Und nun soll Tertullian 
eine neue Offenbarung durch Montanus anerkennen, an 
eine neue Ära des Geistes glauben, die zur christlichen hin^ 
zutritt wie das Vollkommene zum Unvollkommenen, wie die 
Vollendung zur Halbheit. 

Wohl nicht ohne erfahrenen Führer begab sich Ter- 
tullian in diesen Widerstreit der Gedanken. Seit den Tagen 
der charakterfesten, hochsinnigen Perpetua, die ihren Ver- 
ehrern und Tertullian vor allem als Heldin, ja geradezu als 
überirdisches Wesen erschien, als schwesterliche, hoch- 
begnadete Seherin,^) zierte den montanistischen Kreis be- 
sonders die ehrwürdige Gestalt des greisen Prokulus. Durch 
seine bezaubernde Beredsamkeit und jungfräuliche Reinheit 
reihte er sich den großen Männern christlicher Vorzeit an 
die Seite (adv. Val. c. 5 Oe. II. 387). Seine Rednergabe 
machte ihn zum berufenen Vertreter der Montanistensache 
gegenüber ihren zahlreichen Gegnern. Die Autorität des 
prophetenreichen Kleinasiens wußte er in der berühmten 
Konferenz mit dem römischen Priester Kajus gegenüber der 
Autorität des apostelreichen Rom mit Nachdruck geltend zu 



*) Wenn auch die Bemerkung Augustins (de haer. 86), daß T. an- 
fangs den Montanismus bekämpft habe, mit Rücksicht auf die schon an- 
fänglich hervortretende Wahlverwandtschaft des Afrikaners mit dem rigo- 
ristischen Grundwesen des Montanismus starkem Zweifel begegnen muß, so 
mußte ihn immerhin sein orthodox -kirchlich es Gewissen zu behutsamer 
Reserve nötigen. Das Richtige vermutet wohl d'Alfes 1. c. p. 442 : T. lui- 
mßme parait avoir gard^ quelque temps une position moyenne, sollicit^ d'un 
cöt6 par Tattrait de la pr^dication Orientale, retenu de Tautre par son 
attachement ä Pfiglise m&re. 

2) »domina soror, iam in magna dignatione es«. Ausgewählte Märtyrer- 
akten a. a. O. S. 66; de an. c. 55 Oe. II. 642: Perpetua fortissima 
martyr. 
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machen.^) — Wir werden nicht fehlgehen, wenn wir diesem 
MontanistenRihrer einen bedeutenden Einfluß auf Tertullian 
einräumen: die liebende Wärme, mit der ihn Tertullian 
charakterisiert, legt dies nahe. 

So wurde Tertullian Montanist. Es leuchtet ein, daß 
der Obertritt eines so bedeutenden Geistes nicht spurlos 
am montanistischen Gemeindeleben vorüberging. Seine Ent- 
wicklung ist auch die eines nicht unbedeutenden Teiles der 
Gemeindeglieder. Hat er dem karthagischen Montanismus 
auch nicht seine Entstehung gegeben, so doch seine eigen- 
artige Ausprägung und seine Konsolidierung zur Kirche. 
Gerade dieses Eigenartige, dieses Neue, das TertuUians 
Individualität dem übernommenen Alten des Urmontanismus 
hinzugab, verrät uns mit genügender Deutlichkeit all die 
charakteristischen Grundstrebungen im Geistesleben des 
Reformers, die für den weiteren Aus- und Umbau seines 
Kirchenbegriifes bestimmend waren. 

§ 4. Tertullian und der Urmontanismus. 

Die montanistischen Schriften TertuUians scheiden 
keineswegs zwischen altem und neuem Montanismus. Sie 
wollen im Gegenteil die Vermutung nahelegen, als ob sie 
alle nur zur näheren Ausdeutung, keineswegs im Dienste 
der Weiterbildung des montanistischen Programms verfaßt 
wären. Gerne berufen sie sich darum selbst in jenen Fällen 
auf den Paraklet, wo der Zitatenschatz der neuen Prophetie 
versagt (vgl. de virg. vel. c. 1 Oe. I. 885; de fug. c. 1 Oe. 
I. 478). 

Immerhin bietet Tertullian selbst genügende Anhalts- 
punkte, um das Ursprüngliche und Wesentliche von dem 
Hinzugekommenen und minder Wesentlichen zu sondern. 

In seinem Lebenswerke gegen Marcion (adv. Marc. 1. IV 
c. 22 Oe. 11. 215) präzisiert er den eigentlichen Kernpunkt, 
um welchen sich die Montanistenfrage dreht, folgender- 
maßen: . . . defendimus in causa novae prophetiae gratiae 



») Eus. H. E. II, 25. 6; III, 28. i; VI, 20. 3; Hieron. de vir. 
ill. 59. 



/ 
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ecstasin, i. e. amentiatn, convenire. In spiritu enim homo 
constitutus, praesertim cum gloriam dei conspicit, vel cum 
per ipsum deus loquitur, necesse est excidat sensu, obum- 
bratus seil, virtute divina, de quo inter nos et psychicos 
quaestio est. In ähnlichem Gedankengange fordert er den 
Marcion auf (1. V c. 8 Oe. II. 298): exhibeat itaque Mar- 
cion dei sui dona . . . edat aliquem psalmum, aliquam visi- 
onem, aliquam orationem, dumtaxat spiritalem, in ecstasi i. e. 
amentia. 

Das letztlich entscheidende Kriterium der montanisti- 
schen Auffassung liegt demnach auf dem Gebiete der Ekstase 
und besteht in der Forderung der amentia des Propheten. 
Nur der ist wahrer, gotterleuchteter Prophet, der im Augen- 
blicke der Offenbarung aller menschlichen Selbstheit nach 
ihrem Denken und Wollen verlustig geht (necesse est excidat 
sensu) und völlig willenlos dem göttlichen Einflüsse über- 
antwortet ist (obumbratus seil, virtute divina). Vorbildlich 
war die Ekstase Adams: cecidit enim ecstasis super illum, 
sancti Spiritus vis operatrix prophetiae (de an. c. 11 Oe. II. 
573). Während die Propheten der katholischen Kirche 
niemals auf die eigene Mitwirkung mit dem Geiste Gottes 
verzichten wollten (vgl. Epiph. haer. 48, 3; Bonwetsch, Die 
Geschichte des Montanismus, Erlangen 1881, S. 60), legten 
die montanistischen Theologen gerade in dieses Sichselbst- 
verlieren das Wesentliche übernatürlicher Offenbarung (ea 
autem, quae neque a deo neque a daemonio neque ab 
anima videbuntur accidere, et praeter opinionem et praeter 
interpretationem et praeter enarrationem facultatis, ipsi 
proprie ecstasi et rationi eius separabuntur, de an. c. 47 
Oe. II. 633). 

Damit hatte sich die theologische Wertung der Pro- 
phetie bedeut$am geändert. Was der Prophet verkündete, 
war nun nicht mehr die Predigt eines gottbegnadeten Men- 
schen bloß, wie bei den Propheten der Kirche, sondern die 
Stimme Gottes selbst: vox domini (de res. carn. c. 22 Oe. 
IL 495), divina exhortatio (de fug. c. 10 Oe. I. 478). Man 
unterschied gar nicht mehr zwischen Prophet und Prophetie, 
zwischen Menschlichem und Göttlichem in der Ekstase, da 
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ja alle Offenbarung unmittelbarer göttlicher Mitteilung ent- 
stammte. Der Prophet war nicht zwar der inkamierte 
Gott, aber Gott inkarnierte sich in dem Propheten derart, 
daß nicht der Prophet, sondern Gott (adv. Marc. c. V c. 8 
Oe. IL 298), der Paraklet (de fug. c. 1 Oe. I. 461; de virg. 
vel. c. 1 Oe. I. 884; adv. Prax. c. 1 Oe. II. 654) oder der 
Geist sich kundtat. ^ 

Alle prophetischen Aussprüche gewannen dadurch den 
absoluten Wert rein göttlicher Verkündigung. Ihre An- 
nahme hängt nicht wie die gewöhnlicher Privatoffenbarun- 
gen von dem Ermessen des Einzelnen ab, sondern ist ver- 
bindlich wie ein Imperium Dei (de iei. c. 13 Oe. I. 872). 
Die den Gehorsam weigern, sind infamantes paracletum (de 
pud. c. 1 Oe. I. 794). 

Damit war der Begriff einer seßhaften, übernatürlichen 
Heilsordnung stark zum Wanken gebracht. Der Enthusias- 
mus unmittelbarer, göttlicher Erleuchtung vertrug im Grunde 
weder Schranken der Lehre noch der Disziplin, erst recht 
kein Kirchenregiment. Wenn Apollonios und Apollinaris 
von Hierapolis, Miltiades von Kleinasien und Serapion von 
Antiochien, Kajus und Praxeas, sowie die Päpste Viktor und 
Kallixt gegen eine solche Auffassung der prophetischen 
Ekstase Stellung nahmen, taten sie es wahrhaftig nicht im 
Namen doktrinärer Erwägungen, sondern zur Wahrung des 
gesamten kirchlichen Besitzstandes. 

Der Leitsatz von der amentia der Ekstase ließ an sich 
die Frage unberührt, welche von den drei göttlichen Per- 
sonen in dem selbstverlorenen Propheten tätig sei. An- 
fänglich dachte man wohl noch nicht ausschließlich an den 
Paraklet und sein Wirken.^) Die „göttliche Kraft« über- 



Vgl. prophetia eiusdem S. S. (de cor. c. i Oe. I. 417); Spiritum 
vero si consulas (de fug. c. 9 Oe. I. 478); agnitio spiritalium charisniatum 
(de monog. c. i Oe. I. 762); non recipientes spiritum (1. c); paracletus 
frequentissime commendavit, si qui sermones eius ex agnitione promissorum 
charismatum admiserit (de an. c. 58 Oe. II. 650). 

2) A. Harnack a. a. O. S. 322 N. 5 vermutet wohl mit Unrecht, daß 
konstant und von Anfang an das Göttliche als »der Paraklet« bezeichnet 
worden ist. 
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haupt spricht nach Tertullian in der Ekstase (adv. Marc. 
1. IV c. 22 Oe. I. 215); und jede ähnliche übernatürliche 
Vollmacht (potestas) führt sich auf denselben Gott zurück.^) 
Ausdrücklich bezeichnet er diesen im charismatischen Men- 
schen wirksamen Gott als den Spiritus, in quo est trinitas 
unius divinitatis, pater et ßlius et Spiritus sanctus (de pud. 
c. 21 Oe. I. 844). Gerade diese dreipersönliche Wirksam- 
keit Gottes im einzelnen schafft jedweden zur Kirche des 
Geistes um, die der Herr ja schon aus dreien zu bilden 
weiß.^) — Daher offenbarten sich auch, anderweitigen Nach- 
richten zufolge, die neuen Propheten unterschiedslos bald 
als Gott Vater, ^) bald als Christus,*) oder Geisteskraft,^) bald 
als die ganze Dreifaltigkeit.^) 

Erst Tertullian schränkte die Tätigkeit des Gottesgeistes 
in der Ekstase auf die dritte Person ein,' um mittels der 
Berufung auf die Verheißung des Paraklet bei Johannes 
eine theologische Unterlage für die Sendung der neuen 
Propheten zu gewinnen. Dem gewiegten Vorkämpfer der 
trinitarischen Formel mochte auch die naive Gottesgeist- 
Theorie nicht zusagen. Die späteren Montanisten freilich 
sorgten sich wenig um diese theologischen Gründe und 
kehrten, soviel es scheint, zur ursprünglichen Lehre vom 
Einwohnen des Gottesgeistes schlechthin zurück. Wohl 
deshalb wurden sie auch als Leugner der hl. Dreifaltigkeit 
verschrien.'^) 

1) Vgl. den freilich verderbten Text de pud. c. 21 Oe. I. 842: seor- 
sum quod potestas Spiritus, Spiritus autem deus. Vgl. Die Varianten. 

^) illam ecclesiam congregat (seil. Spiritus trinitatis) quam dominus in 
tribus posuit. Atque ita exinde etiam numerus omnis, qui in hanc fidem 
conspiraverint ecclesia ab auctore et consecratore censetur (de pud. c. 21 
Oe. I. 844). 

8) Epiph. haer. 48, 11, IL p. 439 ed. Dindorf: Ovts ayyeloq 
0VZ6 Tt^eoßvg, aAA' iyw xvQioq 6 &sog natrip iJAdov. 

*) 1. c. 12 p. 439: fv&vg yäp avrij jJ Ma^ifjiiXkn xL X^yer ifiov 
firi dxovaijve, dlXot ÄQiatov dxovaazs. 

*) Euseb. H. E. V, 16. 17 ed. Dind.: ovx Etfxl Ivxoq' ^fjfid elfit 
xal nvsvfxa xal övvafiiq. 

«) Didym. de trin. 41, i (Migne 39, 984): Movxavoq yag, (prjah, 
slnsV dy(o sl/ii 6 naxriQ xal 6 vioq xal 6 nagdxXrjxoq. 

') Schon Hippolyt zensuriert: Ttvsq 6h avxtZv zy xwv Noijxiavwv 
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Sonach stellt sich der enthusiastische Glaube an das 
unmittelbare Wirken des persönlichen Gottes in und durch 
den begnadeten Menschen als die Grundeigenschaft des 
Montanismus heraus. Anfänglich wurde diese enthusiastische 
Entbundenheit des persönlichen Ich im persönlichen Gott als 
allgemeines Heilsgut proklamiert. Spuren hiervon finden 
sich noch bei Tertullian; so, wenn er die Ausgießung des 
Hl. Geistes auf die allgemeine Prophetengabe deutet (de an. 
c. 47 Oe. II. 632; vgl. de fug. c. 6 Oe. I. 473, de iei. c. 13 
Oe. I. 872); wenn er die charismatische Begnadung der 
Weiber als besonderes Kennzeichen wahrer Lehre fordert 
(adv. Marc. 1. V c. 8 Oe. II. 298: exhibeat itaque Marcion 
dei sui dona . . . edat aliquem psalmum, aliquam visionem 
. . . probet etiam mihi mulierem apud se prophetasse ex illis 
suis sanctioribus feminis magnidicam : si haec omnia facilius 
a me proferuntur . . . sine dubio dei mei erit et Christus 
et Spiritus et apostolus) ; oder sich geradezu auf ihre Träume 
und Visionen als auf autoritative Zeugnisse beruft (de virg. 
vel. c. 17 Oe. I. 909; de an. c. 9 Oe. II. 568). Ausdrücklich 
macht er den Katholiken ihre diesbezügliche Engherzigkeit 
zum Vorwurf.^) Es ist sein Grundsatz: maior paene vis 
hominum ex visionibus deum discunt (de an. c. 47 Oe. 
II. 632). 

Die also Begnadeten waren die spiritales im ursprüng- 
lichen Sinne. Im Gegensatze zu dem communis homo (adv. 
Marc. 1. IV c. 18 Oe. II. 203) verstanden sie gleich dem 
verzücktem Adam (de an. c. 11 Oe. II. 573), Petrus (adv. 
Marc. 1. IV c. 22 Oe. IL 216) und Johannes (de bapt. c. IG 
Oe. I. 629) in ecstasi i. e. amentia mit zwar deutlichen, aber 
inhaltlich dunklen Worten Psalmen,^) Visionen, Prophezien 

ai(fia€i ovvti^i(ievoi tov nars^a avtov sivai tov vlov Xiyovai, xal 
zovvov vno yiveaiv xai nn^oq xal Ouvarov iktjkvl^ivai (Philos. VIII, 19; 
X, 25). 

^) sed rursus palos terminales figitis deo, sicut de gratia, ita de 
discipiina, sicut de carismatibus, ita et de soUemnibus (de iei. c. 11 
Oe. I. 869). 

^) . . . visiones vident, et ponentes faciem deorsum etiam voces 
audiunt manifestas, tarn salutares quam et occultas (de exh. cast. c. 10 
Oe. I. 752). 
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oder Gebete ^) mitzuteilen. Dazu eignen ihnen allein jene 
außerordentlichen Vollmachten, die an sich nur Gott zu- 
gehören, wie die Nachlaßgewalt, mögen sie nun als Apostel 
oder Propheten auftreten (spiritalibus potestas ista conveniet 
aut apostolo aut prophetae, de pud. c. 21 Oe. I. 844). In- 
sofern durch sie die Gottheit persönlich wirkt, waltet in 
jedem einzelnen das aktive und passive Heiligkeitsprinzip 
gleichermaßen; er ist das, was man sonst „ Kirche "^ nennt 
(de pud. c. 21 Oe. I. 844; s. oben S. 141). Darum verquickt 
ein alter Parakletenspruch diese Kirche und das eigene 
Ich als ein und dasselbe: Ipsum paracletum in prophetis 
novis habeo dicentem, potest ecclesia donare delictum, 
sed non faciam, ne et alia delinquant (de pud. c. 21 Oe. 
I. 842). 

Doch konnte von Anfang an kaum eine solch allge- 
meine, charismatische Begeisterung erstehen, da die erst- 
maligen Propheten wie fast alle populären Prediger und 
Schreiber ihrer Zeit als Verkünder baldigsten Weltunter- 
ganges sowie des tausendjährigen Reiches auftraten^) und 
zudem die allgemeine Erwartung durch die Verheißung eines 
prophetischen Abbildes des künftigen Jerusalem zu erhöhen 
wußten.^) TertuUian selbst bringt die neue Disziplin, vor 
allem das Fastengebot, in innigsten Zusammenhang mit eben 
dieser erneuten Botschaft vom baldigen Gerichte (de iei. c. 12 



edat aliquem psalmum, aliquam visionem, aliquam orationem, 
dumtaxat spiritalem, in ecstasi i. e. amentia, siqua linguae interpretatio ac- 
cessit (adv. Marc. 1. V c. 8 Oe. II. 298); sciat nos quodcunque iJlud 
ad formam spiritalis et propheticae gratiae atque virtutis provocaturos , ut 
et futura praenuntict et occulta cordis revelet et sacramenta edisserat 
(adv. Marc. 1. V c. 15 Oe. II. 320). 

Vgl. Praed. 26: prophetia Montani de futuro iudicio. Maximilla 
betrachtet sich als den letzten Propheten (Epiph. haer. 48, 2 p. 427). 
Ebenso die Propheten des Celsus, welche Ritschi a. a. O. S. 490 und 
wohl auch Bonwetsch a. a. O. S. 199 N. 21 mit den Montanisten iden- 
tifiziert. 

^) et qui apud fidem nostram est novae prophetiae sermo testatur, 
ut etiam effigiem civitatis ante repraesentationem eins conspectui futurara 
in Signum praedicarit (adv. Marc. 1. III c. 24 Oe. II. i$6). — Gajus von 
Rom mußte im Streite mit Prokulus vor allem hiergegen ankämpfen (Eus. 
H. £. III, 28, 2; s. Bonwetsch a. a. O. S. 79). 
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Oe. I. 869). Und so war von vornherein ein stabiles, all- 
gemeines Prophetentum verhindert. 

Die Folge war, daß der Name spiritalis schnell ver- 
äuDerlicht ward. Man engte seinen ursprünglichen Sinn 
auf jene ein, welche die neue Form der Ekstase begründet 
und in wundersamer Geisteskraft verwirklicht hatten, also 
auf Montanus, Maximilla und Priscilla (adv. Prax. c. 1 Oe. 
II. 654; de iei. c. 1 Oe. I. 852; c. 12 Oe. I. 871; de exh. 
cast. c. rO Oe. I. 752). Diese galten nunmehr als die pro- 
phetae propra des Paraklet (de pud. c. 12 Oe. I. 815), zum 
Unterschiede von den Aposteln Jesu als die prophetae novi 
(de pud. c. 21 Oe. I. 842) des Hl. Geistes. 

Dadurch, daß der ursprüngliche Beruf der spiritales auf 
diese Propheten eingeschränkt ward, verblaßte naturgemäß 
der stolze Name spiritalis von dem prangenden Schimmer 
einer übernatürliche Kräfte verratenden Zauberformel zu 
dem unbedeutenden Schlagwort eines gläubigen Verehrers 
des montanistischen Charismas. Wer den Paraklet bezw. 
seine neuen Propheten einfachhin anerkannte, war schon 
eben dadurch ein spiritalis.^) 

Hand in Hand ging damit unter dem Einflüsse der fort- 
schreitenden, zumal durch TertuUian gepflegten, trinitarischen 
Reflexion der oben dargelegte Versuch, an Stelle des offen- 
barenden Gottesgeistes den Paraklet zu setzen und, gestützt 
auf die Verheißungen bei Johannes und joel , eine neue 
Offenbarungsperiode über Christus hinaus zu inaugurieren. 
Hierdurch kam wieder der Charakter des Stabilen in das 
religiöse Leben der Montanisten hinein. Von den Propheten 
wandte man sich zu dem Prophetenwerk als ihrer bleiben- 
den Hinterlassenschaft. Man betrachtete jetzt weniger die 

penes nos . . . quos spiritales merito dici fach agnitio spiritaliutn 
cbarismatum (de inonog. c. i Oe. I. 762); et nos quidem . . . agnitio 
paracleti atque defensio disiunxit a psychicis (adv. Prax. c. i Oe. II. 
654) etc. — S. auch A. Harnack a. a. O. S. 324: »Was die -— späteren 
— Montanisten von der großen Christenheit, von der sie sich nicht schei- 
den wollten, unterschied, war der Glaube an die neue Prophetie in Mon- 
tanus, Prisca und Maximilla, die in Aufzeichnungen abgeschlossen vorlag 
und in dieser Gestalt etwa den Eindruck hervorgerufen haben mag, den 
die Trümmerstücke einer geplatzten Granate erregen.« 
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Predigtform, als vielmehr deren Inhalt, die neuen Gesetze. 
Und so ging wohl in paralleler Entwicklung mit der Aus- 
prägung der Parakletenlehre die Umwandlung des enthusi- 
astischen Montanismus in den rein sittlich-aszetischen vor 
sich. Der Paraklet trat als novae disciplinae institutor (de 
monog. c. 2 Oe. I. 762) in den Vordergrund. Spiritales 
waren nunmehr näherhin die, welche die neuen, aszetischen 
Forderungen voll und ganz in sich aufnahmen und zu ver- 
wirklichen suchten.^) 

Gerade in dieser sittlich-aszetischen Umprägung des 
Montanismus setzte die Individualität des Tertullian kraft- 
voll ein. Die enthusiastische Grundidee behielt er in maß- 
voller Einschränkung bei, aber sie trat bedeutsam hinter den 
praktischen Folgerungen zurück, die in jener Grundidee be- 
schlossen waren. Und diese Folgerungen waren die strengster 
Entsinnlichung, unbarmherzigen Fleischeshasses. Wenn der 
Geist Gottes im Menschen sprechen sollte, dann mußte das 
Menschliche, vor allem sein Fleischliches, möglichst zurück- 
treten. Die iyxQaxBia war dann das vornehmste Gebot. 
Enthusiasmus und Enkratismus waren zusammenhängende 
Begriffe, wie schon der Prophetenspruch der Priska genug- 
sam andeutete: sanctus minister sanctimoniam noverit mi- 
nistrare. Purificantia enim concordat ... et visiones vi- 
dent . . . (de exh. cast. c. 10 Oe. I. 752; s. A. Harnack 
a. a. O. S. 322 N. 1). * 

Tertullian wirft sich in verlangendem Heiligkeitsstürmen 
auf dieses enkratitische Prinzip. Mit rücksichtsloser Feder 
skizziert er dessen Ausgestaltung im Urmontanismus und 
weiß mit der Logik eines Rhetors seine Weiterbildung im 
Kampfe mit gegensätzlichen Mächten zu fördern. 

Der Grundkern der urmontanistischen Aszese lag in der 



^) In diesem Sinne besonders der Gegensatz von spiritalis und tantum 
fidelis (de iei. c. ii Oe. I. 868); vgl. spir. disciplina (de iei. c. i Oe. 
I. 851); spir. uxor (de exh. cast. c. 12 Oe. I. 754); spiritaliter interpre- 
tari, intelligere (de res. cam. c. 20. 21 Oe. II. 492. 493); spir. ratio (adv. 
Marc. 1. I c. 29 Oe. II. 82); de monog. c. i Oe. I. 762: psychicis non 
recipientibus spiritum ea quae sunt Spiritus non placent . . • ea quae sunt 
camis, placebunt, ut contraria Spiritus. 

Adam, Tertulliang Kirchenbegriff. 10 
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Forderung der Einehe.^) Wohl hatten schon Geistesmänner 
der katholischen Kirche solche Forderung au^estellt,') allein 
stets nur in eigenem Namen, nie mit der Autorität göttlicher 
Prophetie. Darum auch der Vorwurf häretischer Neuerung 
vonseiten der konservativen Katholiken: itaque mono- 
gamiae disciplinam in haeresim exprobrant, nee ulla 
magis ex causa paracletum negare coguntur, quam dum 
existimant novae disciplinae institutorem (de monog. c. 2 
Oe. I. 762). 

Zum Einehegebot gesellte die montanistische Predigt 
die strenge Verpflichtung zum Fasten. At^unt nos, quod 
ieiunia propria custodiamus, quod stationes plerumque in 
vesperam producamus, quod etiam xerophagias observemus, 
siccantes cibum ab omni carne et omni iurulentia et uvi- 
dioribus quibusque pomis, nee quid vinositatis vel edamus 
vel potemus; lavacri quoque abstinentiam, congruentem arido 
victui (de iei. c. 1 Oe. I. 852). In dreifacher Beziehung 
ward hiedurch die bisherige Fastenordnung korrigiert. Ein- 
mal wurde zum Fasten an genau bestimmten Tagen ange- 
halten (ieiunia propria), während für die Katholiken höch- 
stens an den Tagen, wo der Bräutigam weggenommen war, 
d. i. in der Karzeit eine Quasiverpflichtung bestand (de or. 
c. 18 Oe. I. 571 ; de iei. c. 2 Oe. I. 853); fürs zweite 
wurden die Stationstage, die bisher ohne jedwede Zwangs- 
verpflichtung ^) gleich den anderen Fasttagen nur als Halb- 
fasten gefeiert wurden, zu gebotenen Vollfasten erweitert (in 

1) Das Einehegebot des Montanus erfahren wir aus Epiphanius 48, 9: 
ixßaXkovoi yoLQ xov öivtsQW ydfxw avva^&ivza xal dvayxa^ovai, ptri 
6evx^Q(p ydfji(p avvdnrea^cci; vgl. de pud. c. i Oe. I. 794: nobis autem 
maxima aut summa (sc. delicta) sie quoque praecaventur, dum nee secun- 
das quidem post fidem nuptias permittitur nosse. Praed. 26: hoc solum 
discrepamus, inquit (Tert.), quod secundas nuptias non recipimus et pro- 
phetiam Montani de futuro iudicio non recusamus. Vgl. Tb. Zahn, For- 
schungen etc. I. S. 53. 

«) lustin. Apol. I, 39; Athenag. suppl. 33: o yccQ öeixeQoq (ydfjiog) 
eingenriq iativ fjtotXBia; Theoph. ad Autol. III, 15: nag^ olg . . . fio- 
voyafJLia xrigeltai; Iren. adv. haer. III, 17. 2: Samaritanae praevaricatrici, 
quae in uno viro non mansit, sed fornicata est in multis nuptiis. 

^) passive tarnen currant neque sub lege praecepti neque ultra su- 
premam diei (de iei. c. 2 Oe. I. 854). 
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vesperam producamus, de iei. c. 1 Oe. I. 852). Endlich 
erhob man das sog. Trockenfasten (xerophagiae) d. i. die 
Enthaltung von Fleisch, Gemüse, Obst, Wein und Bad, 
das bisher gleichfalls dem Belieben der einzelnen anheim- 
gestellt war (de iei. c. 13 Oe. I. 871 : vos interdum pane et 
aqua victitantes, ut cuique visum est; vgl. de cult. fem. 1. II 
c. 9 Oe. I. 727; apol. c. 40 Oe. I. 271), nicht minder zum 
Gesetze. 

Da diese Fastenordnung in der Abfassungszeit von de 
ieiunio bei den Montanisten bereits in Übung ist, scheint sie 
älter als Tertullian, also Ut^t zu sein (de iei. c. 15 Oe. I. 
874) und verfiel wohl deshalb demselben Vorwurf der Hä- 
resie wie die Einehe (de iei. c. 1 Oe. I. 852). Ausdrücklich 
bezeichnet dem gegenüber Tertullian den Paraklet, den dux 
universae veritatis, als den confirmator omnium istorum.^) 

Die montanistische Sittenpredigt ist demnach zuvörderst 
durch die Einehe, in zweiter Linie durch die neue Fasten- 
ordnung bestimmt. Tertullian beleuchtet selbst den Zu- 
sammenhang zwischen beiden enkratitischen Geboten (de 
iei. c. 1 Oe. I. 851). 

Alle übrigen Punkte der montanistischen Eigenheit 
scheinen sich erst aus den Reibungen mit der großkirch- 
lichen Praxis herausgebildet zu haben, besonders unter dem 
drängenden Einflüsse TertuUians, freilich nicht ohne Unter- 
lage montanistischer Sentenzen. 

Hierher zählen wir zunächst das Gebot der Schleier- 
tracht für die Jungfrauen. Tertullian sucht es zwar als 
Gebot des Paraklet hinzustellen (hunc qui audierunt usque, 
non olim, prophetantem , virgines contegunt, de virg. vel. 
c. 1 Oe. I. 885), allein wir stoßen nirgends auf dieses Gebot. 
Tertullian beruft sich statt dessen lieber auf aszetische Ver- 
nunftgründe (de virg. vel. 2 etc. Oe. I. 885 sq.). Nur eine 
obskure Schwester wird im Traume durch den unzarten 
Schlag eines Engels belehrt, daß der Schleier den Nacken 
noch bedecken müsse (de virg. vel. c. 17 Oe. I. 909). Der 
Zusammenhang mit den bereits in der katholischen Gebets- 



de iei. c. lo Oe. I. 866; vgl. auch Hippol. Philos. VIII, 19. 

10* 
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Schrift (de or. c. 21 Oe. I. 573) geäußerten Gedanken ist 
zudem so offensichtlich, daß man ohne Bedenken Sonder- 
gut des Tertullian vermuten darf. 

Ahnliches gilt von dem Fluchtverbot. Tertullian sucht 
wohl auch hier ein Parakletenwort zum Zeugnisse (omnes 
paene ad martyrium exhortatur, non ad fugam, de fug. 
c. 9 Oe. I. 478), allein die angezogene Stelle sträubt sich 
hiergegen, denn sie ist nichts weiter als ein Trostwort für 
den Märtyrer in der Stunde des öffentlichen Bekenntnisses 
bezw. eine Aneiferung zum Martyrium, ohne jedwede Be- 
ziehung auf ein Fluchtinterdikt (vgl. auch de an. c. 55 Oe. 
II. 643). Tertullian ist hier offenbar wieder montanistischer 
als Montanus, dessen Paraklet sich mit der Rolle eines ex- 
hortator omnium tolerantiarum begnügt hatte (de fug. c. 14 
Oe. I. 492). 

Schwieriger ist die Ausscheidung des Urmontanistischen 
in der Bußfrage. Der alte Parakletenspruch : potest ecclesia 
donare delictum, sed non faciam, ne et alia delinquant (de 
pud. c. 21 Oe. I. 842) verwirft aus disziplinaren Gründen (ne 
et alia delinquant) die Wiederaufnahme gefallener Christen 
(eundem limitem liminis moechis quoque et fornicatoribus 
figimus, de pud. c. 1 Oe. I. 794), erkennt aber die prin- 
zipielle Möglichkeit einer solchen Wiederaufnahme durch die 
Kirche ausdrücklich an. In dieser allgemeinsten Fassung 
unterscheidet er sich darum wenig oder nicht von der 
kirchlichen Bußbetrachtung, welche bei aller Betonung ihrer 
Bußgewalt immerhin gegenüber den Kapitalsündern, zumal 
den Abgefallenen, mit der zeitlichen Wiederaufnahme zurück- 
hielt (s. S. 85 ff.). Es ist nur die Frage, ob Montanus die 
kirchliche Bußgewalt im katholischen Sinne als kirchliche 
Amtsgewalt verstanden, oder ob er sie den Spiritalen reser- 
viert wissen wollte. Nach unseren bisherigen Ausführungen 
scheint letzteres wahrscheinlicher, wenn anders Montanus 
überhaupt solchen theoretischen Erwägungen jemals nach- 
gegangen ist. Wie dem auch sei: jedenfalls hat Tertullian 
die Bußlehre des Montanus dadurch verschärft, daß er die 
disziplinare Verweigerung der Wiederaufnahme zur prin- 
zioiellen umbildete. Die Gewalt, welche vordem die Kirche 
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nicht ausüben wollte, durfte sie jetzt nicht mehr betätigen, 
wenn sie auch immerhin dank der Gnadengaben der Spiri- 
talen in deren Besitze war. Die Begründung holte er an- 
scheinend aus dem Hebräerbriefe sowie aus Johannes: 
quod enim mortuus est delinquentiae, mortuus est semel. 
Quod autem vivit, deo vivit. Ita et vos reputate vos- 
metipsos mortuos quidem delinquentiae, viventes autem deo 
per Ch. I. Igitur semel Christo mortuo nemo potest, qui 
post Christum mortuus, delinquentiae, et maxime tantae, 
reviviscere. Aut si possit fornicatio et moechia denuo ad- 
mitti, poterit et Christus denuo mori (de pud. c. 17 Oe. 
I. 830). 

Die Einteilung der Sünden in vergebbare und nicht 
vergebbare ist darum auf Tertullian zurückzuführen, wie er 
selbst schon genugsam andeutet (haec dividimus in duos 
exitus. Alia erunt remissibilia, alia inremissibilia, de pud. 
c. 2 Oe. I. 796). Wohl kannte die Kirche eine ewige 
Relegation (vgl. „in perpetuum discidium relegatus"", de 
praescr. c. 30 Oe. II. 27), aber nicht im absoluten, sondern 
hypothetischen Sinne, also nur unter Voraussetzung der 
Unbußfertigkeit des Gefallenen. Sobald der Büßer ent- 
sprechende Bußpflichten übernahm, wurde selbst eine ewige 
Relegation zurückgenommen, wie bei den Häretikern Mar- 
cion und Valentin (1. c). Die Begriffe „Buße" und „Wieder- 
aufnahme" waren im Sinne der Kirche korrelat (de pud. 
c. 3 Oe. I. 797). Den Grundgedanken der katholischen 
BußaufFassung (fundamentum opinionis vestrae) entwickelt 
er selbst: adimi quidem peccatoribus vel maxime carne 
poUutis communicationem , sed ad praesens, restituendam 
seil, ex paenitentiae ambitu (de pud. c. 18 Oe. I. 833). 
Darum der mühevolle Beweisversuch des Tertullian, daß 
eine Buße auch ohne Wiederaufnahme möglich sei. Ihre 
Absolution geschehe nicht durch den Bischof — das wäre 
eine bloße pax humana — , sondern nach dem Satze „nur 
Gott kann Sünden vergeben" (de pud. c. 3 Oe. I. 797) a 
Deo solo (de pud. c. 18 Oe. I. 834). Das prinzipielle 
Reservat gewisser Sünden für Gott allein ist also weder 
urmontanistisch , noch urkatholisch , sondern Tertullians 
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Werk. . Er verkündet es deshalb als eine Art neuer Bot- 
schaft: horum ultra non erit exorator Christus (de pud. 
c. 19 Oe. I. 838), wenn er auch immerhin seiner Sache 
nicht so ganz sicher scheint (vgl incesto non videtur 
ignotum, ut damnato, de pud. c. 14 Oe. I. 823; nostrae 
magis sententiae adsistit, de pud. c. 18 Oe. I. 834). 

Nicht unbedeutend ist demnach der Einfluß TertuUians 
auf die Entwicklung des montanistischen Programms. Was 
anfänglich grundwesentlich erschien, die enthusiastische Ent- 
bindung des Ich in Gott, gab er als ein Reservat besonders 
Auserwählter aus, des Montanus, der Maximilla und Priscilla 
und weniger anderer. Die ursprünglich unklar gedachte 
göttliche Kräftewirkung präzisierte er als die Offenbarung 
des persönlichen Paraklet und als die Grundlage einer neuen 
Heilsära. Als das treibende Agens der neuen Heilsordnung 
stellte er statt des enthusiastischen das enkratitisch-aszetische 
Ideal hin, indem er die diesbezüglichen Gebote des Mon- 
tanus zu allgemein verpflichtenden Grundgesetzen erhob und 
den Verhältnissen entsprechend ausweitete. Zusammen- 
fassend bestimmt er selbst die Tätigkeit des Paraklet als 
eine reformatorische in aszetisch-fortschrittlichem Sinne.^) 
So war der Montanismus durch Tertullian aus einem un- 
gesunden Schwärmertum zu einem lebenskräftigen Aszeten- 
tum übergeleitet. 

Begreiflich, wenn Tertullian sich in dem vielfach selbst- 
gezimmerten Bau heimisch fühlte. Sein von Anfang an 
aszetisch-praktisches Interesse am Christentum fand hier, 
wie sonst nirgends, Stillung. Wir mögen es ihm glauben, 
wenn er mit Bezugnahme auf seinen Gesinnungswandel ver- 
sichert: non suffundor errore quo carui, quia caruisse de- 
lector, quia meliorem me et pudiciorem recognosco. Nemo 
proßciens erubescit (de pud. c. 1 Oe. I. 793). Begreiflich 
aber auch, wenn die von Montanus her gewonnenen Er- 
kenntnisse sich seinem bisherigen Ideenkreise nicht in allweg 



^) quae est ergo paracleti administratio , nisi haec, quod disciplkia 
dirigitur, quod scripturae revelantur, quod intellectus reformatur, quod ad 
meliora proficitur (de virg. vel. c. i Oe. I. 884). 
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harmonisch einfügten. Hätte er sich dies auch nicht selbst 
gestehen wollen, so wärden ihn doch die Angriffe seiner 
Gegner zu all den Konsequenzen genötigt haben, welche der 
Glaube an die neue Aszetenära des Paraklet fOr sein ge- 
samtes kirchliches Leben zeitigen mußte. 



IL Die Entwicklung im Montanismus. 

§ 5. Der Paraklet gegenüber Christus und den Aposteln. 

So sehr sich TertuUian gegen den Vorwurf wehrte, einen 
neuen Glauben aber Christus hinaus zu predigen, so leb- 
haft er sich auf die unverletzte Glaubensregel berief,^) so 
bereitwillig man selbst auf gegnerischer Seite seine Ortho- 
doxie anerkannte ^) bis zu Augustins Zeiten : im Grunde 
stand TertuUian doch nicht mehr auf festem, orthodoxem 
Boden. Er hat freilich die Glaubensregel in ihrer äußeren 
Thesenform festgehalten, aber zweifelsohne ihren inneren 
Geist verletzt, der eine Absolutheit des Christentums atmet, 
der Christus als den Grund- und Schlußstein des neuen 
Gottesbaues faßt. Hatte er schon als Katholik den Gesetz- 
geber Christus gerne von dem Erlöser getrennt und sein 
Neues schlechtweg als „Gesetz" definiert,*) so sah er sich 
als Montanist noch mehr versucht, Christus einseitig nach 
dieser seiner lehrhaften Aufgabe als Gesetzesdiktator zu be- 
trachten. Ihm selber unvermerkt ward dadurch der Heiland 
in die Reihe der übrigen Gesetzesreformatoren — Noe, 
Abraham, Moses — ^ herabgedrückt und ein Fortschritt über 
ihn hinaus ermöglicht. So kam es, daß der Paraklet als 
der neueste Gesetzgeber Christus überholte. Was Christus 
in Sitte und Lehre noch unvollendet oder unbestimmt 
gelassen hatte, brachte er zur Entwicklung und Klarheit.^) 



^) de monog. c. 2 Oe. I. 763; de iei. c. 11 Oe. I. 868 sq. 

•) Hipp. Philos. VIII, 19; Firmil. ep. Cypr. 7S, 19* qui etsi novos 
prophetas recipiunt, eosdem tarnen patrem et filium nosse nobiscum vi- 
dentur. 

<) lesum Christum praedicasse novam legem et novam promissionem 
regni coelorum (de praescr. haer. c. 13 Oe. ü. 14). 

*) In bejahendem Sinne beantwortet T. die Frage : an capiat 



ß 
^ 
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Er schiebt der Fleischeslust den letzten Riegel vor, indem 
er nicht mehr indirekt, sondern direkt vom Heiraten ab- 
mahnt (de mon. c. 3 Oe. I. 765). Er bestimmt die Kirche, 
ihre Nachlaßgewalt zu sistieren, damit die Menschen nicht 
noch andere SOnden begehen (de pud. c. 21 Oe. I. 843). 
Er gibt neue Fastengesetze (de iei. c. 1 Oe. I. 852) und 
regelt die sittliche Führung (de Fug. c. 1 Oe. I. 461). Er 
gibt authentischen Aufschluß über die Trinität (adv* Prax. 
c. 2 Oe. II. 654) und die Wiedertaufe von Häretikern (de 
pud. c. 19 Oe. I. 835). War Christus notwendig für die 
Weiterflihrung des mosaischen Gesetzes, so Montanus für 
die des christlichen.^) Christus hat Moses, der Paraklet hat 
Christus vollendet.*) Darum ist der Paraklet vicarius Do- 
mini (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 884), so wie Christus war 
vicarius Patris (adv. Marc. 1. III c. 6 Oe. II. 129). 

Die Gesetzgebung Christi ist so in manchen Punkten 
abrogiert — „die neue Prophetie" tritt an deren Stelle.^) 

Allerdings bemüht sich TertuUian, auch die neue Gesetz- 
gebung dadurch auf Christus zu beziehen, daß er sie als 
letztes Ziel Christi angesehen wissen will. „Auch sie ge- 
hört keinem anderen Christus zu, als demjenigen, der ge- 
sagt hat, er habe noch viel anderes, was vom Paraklet 
gelehrt werden soll, und was nicht weniger beschwerlich ist, 
als das, wovon man damals nichts wissen wollte'' (de mon. 



paracletum aliquid tale docuisse, quod aut novum deputari possit adversus 
catholicam traditionem aut onerosum adversus levem sarcinani domini (de 
mon. c. 2 Oe. I. 762) 

^) et ideo paracletus necessarius, deductor omnium veritatum, exhor- 
tator omnium tolerantiarum (de fug. c. 14 Oe. I. 492). 

•) T. stellt folgende Entwicklungsreihe auf: der »Anfang« — Natur- 
ofFenbarung; die »Tage der Kindheit« — mosaisches Gesetz; das feurige 
»Jugendalter« -- Evangelium; die volle »Reife« — der Paraklet; vgl. de 
virg. vel. c. 1 Oe. I. 884: quod ab initio fuit — Moses — Christus et 
Paulus — Paracletus; ähnlich de mon. c. 14 Oe. I. 784. Zum Unterschied 
von der katholischen Skala: patriarchae — lex — dominus — apostolus 
(ad ux. 1. I c. 2 Oe. I. 671). 

8) So nennt T. die neue Autorität mit Vorliebe: de mon. c. 14 Oe. 
I. 784; de iei. c. i Oe. I. 852; adv. Marc. 1. III c. 24 Oe. II. 156; 1. IV 
c. 22 Oe. II. 215; adv. Prax. c. 30 Oe. II. 697. 
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c. 2 Oe. I. 763). Der Paraklet sei nicht so fast als der 
institutor der neuen Disziplin, denn als deren restitutor an- 
zusehen.^) Allein diese Beziehung ist doch eine rein äußer- 
liche und entstammt nur der Verlegenheit des Tertullian, 
sich gegen den Vorwurf häretischer Neuerung mit Erfolg zu 
wehren. Seine Versuche, die neuen Gebote in die Intention 
des Alten und Neuen Testamentes hineinzudeuten, sind denn 
auch zu gekünstelt, um vernünftig zu sein.^) Trotz dieser 
exegetischen Kunststücke vermag er Christus nicht als 
Prinzip und Grund der neuen Prophetie, sondern nur als 
deren Vorläufer festzuhalten : nach Christus ist der Paraklet 
unser Lehrmeister (de cor. c. 1 Oe. I. 417). TertuUians 
besseres Fühlen sträubt sich freilich selbst dagegen, Christus 
aus der Zentrale des christlichen Lebens zu schaffen.*) Wie 
dann aber dem Dilemma aut Christus aut Montanus ent- 
rinnen? Tertullian behilft sich durch reinliche Scheidung 
des Glaubens- und Sittengesetzes. War sie ihm schon 
früher gangbare Münze, jetzt wird sie zum rettenden Stein 
der Weisen. Christus ist und bleibt unverrückbarer Grund, 
unvergänglicher Inhalt der Glaubensregel; des Montanus 
Sendung bezieht sich nur auf die veränderungsfähige Dis- 
ziplin. Da nun aber die Glaubensregel ungleich höher 
steht als die sittliche Norm, insofern sie Gottes Wesen, 
nicht des Menschen Wesen zum Gegenstande hat,*) kommt 



hoc ipsum deroonstratur a nobis, neque novam neque extraneam 
esse monogamiae disciplinam, immo et antiquam et propriam Christi- 
anorum, ut paracletum restitutorem potius sentias eins quam institutorem 
(de mon. c. 4 Oe. I. 765). 

Nur so weit gilt ihm die Heilige Schrift als Beweismittel, als sie 
für diese seine Anschauung spricht: de mon. c. 4—7; 9; so weit sie 
Gegenteiliges besagt, erklärt er sie für abgeschafft (de mon. c. 6. 7. 
II. 13). 

8) Dem Häretiker gegenüber entschlüpft ihm selbst das Geständnis 
von der überragenden Bedeutung Christi und seines Wortes: evolverem 
prophetias, si dominus ipse tacuisset (nisi quod et prophetiae vox erant do- 
mini), sed plus est, quod illas suo ore consignat (de res. cam. c. 22 Oe. 

U. 495). 

*) ante quis de deo haereticus sit necesse est, et tunc de instituto 
(de mon. c. 2 Oe. I. 763). 
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auch Christus eine ungleich höhere Bedeutung zu als Mon- 
tanus, dem Vollender der Sittenregel. In diesem Sinne 
erscheint auch nach dem neuen Systeme Christus als Grund 
und Ziel der Offenbarung, so zwar, daß die neue Prophetie 
nur durch die ausdrückliche Anerkennung der Hoheit Christi 
vollen Wert erhält. „Der Paraklet wird ihn verherrlichen, 
von ihm reden, und erst so auf Grund der vorgängigen 
Glaubensregel anerkannt, wird er all das Viele noch offen- 
baren, was zur Sittenzucht gehört" (de mon. c. 2 Oe. I. 763). 

In der Theorie war hierdurch freilich die Bedeutung 
Christi fiir das Sittengesetz gewahrt, in Wirklichkeit aber 
erst recht geleugnet, da ja nicht der tiefe Inhalt seiner 
eigenen Predigt, sondern nur die äußere Beziehung zu seiner 
Glaubensregel der neuen Disziplin ihren letzten Wert gab. 
Als Lehrer der Sittlichkeit galt Christus nur mehr inso- 
weit, als er Lehrer des Glaubens war. Diese Unterwertung 
des Gesetzgebers Jesu war um so verhängnisvoller, als der 
Montanismus, wie wir fanden und noch finden werden, fast 
durchweg nur das Feld der Sittlichkeit, weniger das der 
Lehre, erst recht nicht jenes der Gnade bebaute. Christus 
trat dadurch bedenklich in der Sphäre des Innenlebens vor 
Montanus oder vielmehr vor dessen Paraklet zurück. 

Montanus bezw. der aus ihm redende Paraklet trat bei 
Tertullian so sehr an Christi Statt in den Vordergrund, daß er 
ihm nicht bloß zur Gesetzes-, sondern auch zur Kraft- und 
Gnadenquelle wird. Es hängt das mit einer eigentümlichen 
Anschauung zusammen, die Tertullian schon in katholischer 
Zeit bevorzugt hat: der Fortschritt der Religion ist ihm 
wesentlich ein sittlicher. Nach dem Fortschritte der sittlichen 
Aufgaben bestimmt sich nun aber auch das Gnadenmaß. So 
wurde dem Neuen Bunde eine reichlichere Gnade über- 
tragen als dem Alten „wegen der Empfänglichkeit des er- 
weiterten Lehrsystems" (apol. c. 21 Oe. I. 197); die christ- 
liche Grundkraflt der Geduld wurde dem Menschen ver- 
liehen, weil auch das neue Gesetz sich erweitert und ver- 
vollkommnet (de pat. c. 6 Oe. I. 599). Insofern nun die 
neue Prophetie die größtmögliche Vervollkommnung dar- 
stellt, mußte aus ihr die größtmögliche Heilsgnade erfließen. 
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und so ist der Paraklet als Vollender des Gesetzes zugleich 
auch der rechte Starkmacher, der echte Tröster.^) Nur wer 
seine Offenbarung annimmt, findet die wahre Kraft zum 
Martyrium ^) und zum Ertragen der übrigen Gesetzeslasten, 
vorab zur Bescheidung mit der Einehe.^) 

Gesetz und Kraft bot so der Paraklet den Anhängern 
der neuen Epoche. Christus schien dadurch tatsächlich 
auch als kraftspendender Faktor im Heiligungsprozesse der 
Persönlichkeit ausgeschaltet. Der Vorwurf war nicht so 
unangebracht, daß die neue Prophetie „Christus auflöse", 
daß sie „einen neuen Gott predige" (de iei. c. 1 Oe. I. 
852 *). 

Es lag in der Natur der Sache, daß die neue Stellung 
zu Christus auch eine Umwertung der apostolischen Auto- 
rität bedingte. Dieselbe Macht, die Christi Gesetz zu bloßem 
Stückwerk entstellt hatte, mußte auch dessen Verkünder 
unfertiger Halbheit zeihen. Auch zu diesem Vorgehen gab 
die alte Unterscheidung von Lehre und Disziplin wiederum 
das bequeme Mittel an die Hand. Den Aposteln blieb in 
Fragen des Glaubens alle Autorität vorbehalten, die sie von 
Christus, Christus von Gott empfangen (de praescr. haer. 
c. 21 Oe. II. 19). Sie glichen hierin nach wie vor den 
befruchtenden Quellen, die trockenes Erdreich bewässern, 
dem leuchtenden Edelgestein am heiligen Kleide der Kirche, 
dem starken Fels, der in Glaubensgefahr nicht wankt und 

^) qui exinde miserit, secundum promissionem suam, a patre S. S. 
Paracletum, sanctificatorem fidei eorum qui credunt in P. et F. et S. S. 
(adv. Prax. c. 2 Oe. IL 655). 

2) quem (sc. paracletum) qui receperunt, neque fugere persecutionem 
neque redimere noverunt, habentes ipsum, qui pro nobis erit, sicut locu- 
turus in interrogatione, ita iuvaturus in passione (de fug. c. 14 Oe. I. 492). 

<>) tempus eius, donec paracletus operaretur, fuit, in quem dilata sunt 
a Domino, quae tunc sustineri non poterant, quae iam nemini competit 
portare non posse, quia per quem datur portare posse, non deest (de 
monog. c. 14 Oe. I. 784). 

*) Ritschi a. a. O. S. 521 stimmt dem bei: »wenn die montanistische 
Partei . . . sich als die eigentliche Kirche des Geistes hinstellte, so hat 
sie damit indirekt die Offenbarung in Christus geleugnet, auf der die 
Kirche fußt.« 
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nicht bröckelt.^) Allein in Fragen der Disziplin versagte 
diese Autorität. Allerdings hatten die Apostel die Idee der 
christlichen Heiligkeit und Sitte voll erfaßt. „Sie besaßen 
ja ebenso den Hl. Geist in seiner ganzen Fälle, nicht bloß 
teilweise wie die anderen Leute"; ihre Prophetien, ihre 
Wunderkräfte, ihre Sprachengabe bestätigten das zur Genüge 
(de exh. cast. c. 4 Oe. I. 744). Was sie darum als ihr 
persönliches Empfinden, als ihr innerstes Wollen, das über 
jedwede Opportunitätsrücksichten erhaben war, aussprachen 
etwa in Form eines wohlmeinenden Rates, der nicht wie ein 
allgemeines Gebot nach der Empfänglichkeit der Gesamtheit 
formuliert werden mußte: das war nicht mehr ihr Meinen 
und Raten, sondern eine Kundgebung göttlichen Willens. Es 
stand „gewissermaßen auf der gleichen Stufe mit den gött- 
lichen Vorschriften, weil auf göttliche Absichten sich stützend'' 
(de cor. c. 4 Oe. I. 425). Aber es steht ihm auch fest, daß 
die Apostel „diese ihre höhere Anschauung und bleibende 
Willensmeinung" („potiores sententias et perpetuas volun- 
tates", de monog. c. 14 Oe. I. 784; vgl. c. 11 Oe. I. 778 sq.) 
nicht mit der nötigen Kraft zur Anerkennung und Durch- 
führung gebracht, ja, daß sie nur zu oft „rein menschlichen 
Rücksichten" („hominis prudentis consilium", de exh. cast. 
c. 4 Oe. I. 744), der „Schwachheit des Fleisches" will- 
fahrten, so zwar, „daß sie über ihre eigene Ausschreitung 
bedenklich wurden".*) Vom pädagogischen Standpunkte aus 
hatten sie ja nicht so unrecht: „das Jugendalter der neuen 
und gerade damals entstehenden Kirche" brachte es mit sich, 
daß „man in jenem Kindheitszustande des Glaubens noch 
nicht wußte, wie man sich hinsichtlich des fleischlichen und 



^) totidem enim apostoli portendebantur, proinde ut iontes et amnes 
rigaturi aridum retro et desertum a notitia orbem aationum . . . proinde 
ut gemmae illuminaturi sacram ecdesiae vestem, quam induit Christus 
pontifex patris, proinde ut et lapides solidi fide, quos de lavacro lordanis 
lesus verus elegit et in sacrarium testamenti sui recepit (adv. Marc. 1. IV 
c. 13 Oe. II. 187). 

^) adde, quod et haec ipsa humani consilii interiectio, quasi iam re- 
cogitationem excessus sui passa, statim se refrenat et revocat (de exh. 
cast. c. 4 Oe. I. 743). 
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geschlechtlichen Triebes zu verhalten habe" (de monog. c. 1 1 
Oe. I. 779). Aber eben wegen dieses nötigen Entgegen- 
kommens gegen die milchdürstende Kindeszeit der Kirche 
war ihre Disziplin noch in den Kinderschuhen, rückständig 
wie die Christi. — Der Paraklet und sein Wort standen 
darum wie über dem ethischen Lehrwort Christi auch über 
der apostolischen Predigt. Seine Lehren machen den Inhalt 
der neuen Bibel aus. Die anderen Schriften des Neuen 
Bundes werden zwar dadurch nicht ausgeschlossen, aber 
doch zu der mehr oder minder antiquierten „früheren Biber 
gerechnet.^) 

Daß mit der Verkümmerung der Autorität Christi und 
der Apostel in notwendiger Folge auch das fortlebende 
Apostelamt in der Kirche, wie es Tertullians katholische 
Schriften in der Hierarchie, zumal im Episkopat verwirklicht 
gefunden hatten, merklich entstellt ward, soll der nächste 
Abschnitt zu begründen versuchen. 

§ 6. Der Paraklet und die bischöfliche Rechtsgewalt. 

Die vielen schonungslosen Invektiven, welche TertuUian 
gegen den Klerus, zumal gegen den Bischof schleudert, 
möchten dazu bestimmen, ihn als einen prinzipiellen Gegner 
des hierarchischen Institutes zu erklären. Schon in seiner 
katholischen Zeit ist ihm der übertriebene Konservatismus 
der Bischöfe ein ärgerlich Ding (de or. c. 22 Oe. I. 577). 
Später entsetzt er sich über die Geistlichen, die zu Hause 
Götzen fertigen und in der Kirche die Eucharistie spenden 
(de idol. c. 7 Oe. I. 75). In der montanistischen Ära sieht 
er mit Hohnlachen auf die bischöflichen Flüchtlinge, die in 
der Friedenszeit so löwenherzig taten und nun die Hasen- 
flucht ergreifen (de cor. c. 1 Oe. I. 418; vgl. de fug. c. 11 
Oe. I. 480). Die träge Behäbigkeit mancher Hierarchen, 
die „hübsch mit Ruhe und Sicherheit unter dem Vorwande 
der Hirtensoi^e des Friedens pflegen", gibt ihm Anlaß zu 



evolvamus communia instrumenta scripturarum pristinarum (de 
mon. c. 4 Oe. I. 765). 
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bitterem Spott (de füg. c. 13 Oe. I. 490). Auch sonst ist 
es ihm ein Genuß, über bischöfliches Tun und Lassen zu 
raisonieren , so wenn ein Bischof eine jung verwitwete 
Zwanzigjährige der Witwenschar einreiht (de virg. vel. c. 9 
Oe. I. 896), wenn er Digame in den Klerus aufnimmt oder 
wohl gar selbst ohne jegliches Erröten gegen das ausdnick- 
liehe Apostelverbot als Digamus präsidiert (de monog. c. 12 
Oe. I. 782). Die Doppelportionen des Bischöfe bei der 
Agape (de iei. c. 17 Oe. L 878), seine salbungsvolle väter- 
liche Würde beim Rekonziliationsakte (de pud. c. 13 Oe. I. 
817 sq.), sein Anspruch, Sünden vergeben zu können an 
Gottes Statt (de pud. c. 21 Oe. I. 843), all das macht ihn 
gallig und boshaft. 

Und doch wäre nichts verfehlter, als in dem monta- 
nistischen Tertullian den geschworenen Feind der Hierarchie 
schlechtweg zu finden. Tertullian — und durch ihn der 
dogmatische Montanismus — waren zwar aus Prinzip Gegner 
der spezifischen Weihegewalt, wie wir später noch sehen 
werden, keineswegs aber grundsätzliche Feinde der hierar- 
chischen Rechtsgewalt, insoweit sie sich auf die Leitung und 
Vollziehung disziplinarer Aufgaben bezog. Gerade die neue 
Prophetie trug ja so ganz gesetzlichen, disziplinaren Cha- 
rakter: ihre Kraft und Würde liegt in der Disziplin. 
»Disciplina hominem gubernat" (de pud. c. 21 Oe. I. 841) 
war ihr Axiom. Darin lag der Ruhm des Paraklet, das 
kirchliche Leben und Weben in die scharfkantigen Formen 
straffster Disziplin umgegossen zu haben — darum sein 
Name novae disciplinae institutor (de mon. c. 2 Oe. I. 762), 
disciplinae determinator (de pud. c. 6 Oe. I. 815). 

Weil wesentlich Disziplin, verlangte gerade darum die 
neue Prophetie nach einer ordnenden, leitenden Autorität, 
welche das neue Gesetz dem Einzelnen vermittelte und 
dessen Durchführung überwachte. Diese Autorität konnte 
aber nicht etwa charismatischen Berufen vorbehalten sein, 
weil ja diese nur außerordentliche waren. Folgerichtig hätte 
man danach besonders den Frauen, die nach dem Vorbilde der 
Aquila und Priscilla vor allem gerne in Visionen schwärmten, 
eine Kirchengewalt einräumen müssen, und das schien selbst 
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den Montanisten unannehmbar.^) Darum behielt man die 
Amtseinrichtung der katholischen Kirche bei, d. i. die 
hierarchische Gliederung von Bischöfen , Priestern und 
Diakonen.^) 

Doch ist nicht zu leugnen : die neue Prophetie hat die 
apostolische Stellung der Hierarchen um ein Bedeutendes 
eingeengt. Die apostolische Freiheit, welche Paulus den 
Gläubigen durch die Unterscheidung von Gebot und Rat 
sichern wollte und den bischöflichen Amtsnachfolgern in 
der Form einer gewissen oberhirdichen Selbständigkeit ver- 
erbte, wurde durch den Paraklet ebenso beseitigt wie jene 
Unterscheidung selbst. Besaßen die Bischöfe der Groß- 
kirche weitgehende Befugnisse in der Leitung der Gemein- 
den, ja selbst eine Art gesetzgebender Gewalt, die Fasten- 
briefe herausgeben (de iei. c. 13 Oe. I. 872) und bestehende 
Gewohnheiten ändern oder beibehalten konnte (de or. c. 22 
Oe. I. 577; de virg. vel. c. 9 Oe. I. 896; s. S. 57 f.), — in 
den montanistischen Gemeinden war ihnen alle Initiative 
genommen. Die umfassende Detailgesetzgebung des Mon- 
tanus hatte das, was vordem dem Belieben des Einzelnen 
überlassen war, in ihren Bereich gezogen und in göttlichen, 
unabänderlichen Gesetzen festgelegt.*) Das gesamte Christen- 
leben war nunmehr in einem einzigen großen Gesetzeskodex 
normiert und kristallisiert. In ihm spiegelte sich der reine, 
unabänderliche Wille Gottes, nicht mehr wie vordem ent- 
stellbar von menschlicher Schwäche. Außerhalb dieses Kodex 
gab es kein legitimes Schaffen : . . . immo prohibetur, quod 
non ultro est permissum (de cor, c. 2 Oe. I. 420); quod 
a domino permissum non invenitur, id agnoscitur inter- 



^) non permittitur mulieri in ecclesia loqui, sed nee docere, nee tin- 
guere, nee offerre nee ullius virilis muneris, nedum saeerdotalis ofEeii 
sortem sibi vindieare (de virg. vel. e. 9 Oe. I. 895). 

2) Vgl. ab episcopo monogame, a presbyteris et diaeonis eiusdem 
sacramenti (de mon. e. 11 Oe. I. 777); episeopi etiam spiritales (de iei. 
c. 16 Oe. I. 876). 

8) novissimi testamenli semper indemutabilis Status est, et utique re- 
citatio decreti eonsiliumque illud eum saeeulo desinet (de pud. e. 12 Oe. 
I. 816). 
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dictum (de exh. cast c. 4 Oe. I. 743 0- In straffem Ge- 
horsam gegen dieses Prophetengesetz bewährt sich der wahre 
Gesetzesjünger, darum ist denn auch zumal in den Augen 
eines Montanisten seine tiefste Eigenschaft die eines christ- 
lichen, dem obersten Gottesgesetze blindwilligen Soldaten 
(miles Christianus ^). 

Im Banne dieses soldatischen Gehorsams standen denn 
auch die Bischöfe, nicht mehr über, sondern unter der 
Disziplin. Darum verblieb den drei hierarchischen Standen 
als vornehmste Aufgabe, die Untergebenen in den neuen 
Gesetzesdrill einzufuhren und darin zu festigen. 

Mit Vorliebe nennt gerade der Montanist Tertullian die 
Geistlichen den „Stand der Kirchendiener ''. Speziell dem 
Bischöfe bestreitet er jede höhere Vollmacht. Die „Amts- 
pflicht der Kirchenzucht ist ihm allein übertragen; er hat 
nicht vorzustehen wie ein Gebieter, sondern als Diener" (de 
pud. c. 21 Oe. I. 842). • Es fordert seine scharfe Rüge her- 
aus, wenn ein Bischof auch in unbedeutenden Dingen „die 
Kirchendisziplin verletzt" (de virg. vel. c. 9 Oe. I. 896). — 
Die Bischöfe „an Gottes Statt" nach der Formel des Ignatius, 
die Bischöfe als Formalprinzip des Kirchenleibes nach der 
Anschauung des Irenäus haben hier keinen Platz mehr. 

Die neue Prophetie leugnet demgemäß die Rechtsgewalt 
der Hierarchie nicht schlechthin, wohl aber lähmte sie ihre 
Aktivität. Es hängt das zusammen mit ihrem beharrlichen 
Anspruch, die vollendete Prophetie zu sein, alles unfertig 
Überkommene, von Christus und den Aposteln der freien 
Willkür Überlassene definitiv und auf die vollkommenste 
Art geregelt zu haben. Der starre Gesetzespositivismus der 
neuen Lehre, welcher das freie Leben des Evangeliums er- 
tötet, ist hier wie nirgends bemerkbar. 



^) Vgl. die Aussprüche: quae noluit, reiecit; quae reiecit, damnavit; 
quae damnavit, in pompa diaboli deputavit (de idöl. c. i8 Oe. I. loo); si 
potuit, ergo iam noluit (de cult. fem. 1. I c. 8 Oe. I. 710). 

') non enim nos et milites sumus? eo quidem maioris disciplinae, 
quanto tanti imperatoris? (de exh. cast. c. 12 Oe. I. 753; s. S. 55). 
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§ 7. Der Paraklet und die bischöfliche Lehrvermittlung. 

Weniger einschneidend als in der Disziplin machte sich 
naturgemäß der Einfluß des Paraklet im Gebiete der rein 
dogmatischen Lehre und ihrer apostolisch-bischöflichen Über- 
lieferung geltend. Das war ja des Tertullian eifrigstes Be- 
mühen, das von der katholischen Kirche in der festen Form 
der Glaubensregel übernommene Glaubensgut unverletzt 
zu bewahren. Darauf gründete sich sein Anspruch, zu den 
Rechtgläubigen zu zählen, daraus folgerte er auch die Glaub- 
würdigkeit der neuen Prophetie. Mit der Glaubensregel 
mußte er nun aber auch deren authentische Vermittler 
und Zeugen anerkennen. Je mehr ihn die Gnostiker von 
dem ehrwürdigen Boden der Heiligen Schrift verdrängten, 
desto mehr sah er sich genötigt, auf die äußeren Stützen 
der alten Lehre zu weisen, so wie er es in seiner besten 
katholischen Zeit getan. So kam es, daß Tertullian auch 
nach seiner Trennung von der Kirche in den Bischöfen die 
berufenen Zeugen des Glaubens suchte und fand. Die 
Reihenfolge der Bischöfe ist ihm gegen Marcion die Instanz, 
welche die Echtheit der Apokalypse verbürgt.^) Ihre Lehr- 
überlieferung bietet vollste Zuverlässigkeit, weil getragen vom 
Lehrberufe.^) 

Es erscheint auflallig, daß Tertullian in seiner monta- 
nistischen Zeit nicht bloß das faktische Lehrzeugnis, sondern 
den apostolischen Lehrberuf der Bischöfe unverkennbar 
hervorhebt. Hat sich etwa sein theologisches Gewissen im 
Kampfe mit den Gnostikern geschärft und zur Überzeugung 
von einem göttlichen, unantastbaren Lehrberuf der Bischöfe 
durchgerungen ? Gewiß nicht. Dieselbe Schrift, welche ein- 
gangs die weitreichende Lehrgewalt des römischen Bischofes 
rühmend anerkennt,*) flammt auf im Proteste gegen einen 



1) nam etsi Apocalypsin eius Marcion respuit, ordo tamen episco- 
porum ad originem recensus in loannem stabil auctorem (adv. Marc. 1. IV 
c. 5 Oe. II. 165; cf. 1. I c. 21 Oe. II. 71; 1. III c. i Oe. II. 122). 

') porro quod traditum erat, id erat verum, ut ab eis traditum quorum 
fuit tradere (de cam. Ch. c. 2 Oe. II. 428). 

3) nam idem (sc. Praxeas) tunc episcopum Romanum^ agnoscentem 

Adam, Tertullians Kircheubegriff. 11 
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bloß menschlichen Lehrer: „Wir sind nicht Schüler von 
Menschen, sondern vom Paraklet** (adv. Prax. c. 13 Oe. IL 
669). Der bischöfliche Lehrberuf hat ihm daher nach wie 
vor keineswegs dogmatischen, sondern historisch apologe- 
tischen Charakter und beschränkt sich auf die glaubhafte 
Vermittlung des öffentlichen Lehrbewußtseins vom Vater, 
Sohn und Geiste d. i. auf das Zeugnis für die Glaubens- 
regel. 

Doch auch so fallt das neue System einer klaffen- 
den Zerrissenheit, einer schreienden Halbheit zum Opfer. 
Konnte Tertullian auf dem Felde der Disziplin unter Wah- 
rung des altkatholischen hierarchischen Prinzips die Auto- 
ritäten wechseln, ohne deswegen den Zusammenhang mit 
der alten Kirche offen preisgeben zu müssen, — hier auf 
dem Glaubensgebiete vermochte er dies nicht. Je ausgiebiger 
er das Dogma auf historisch-empirischen Boden verpflanzt 
hatte, desto weniger konnte er der altkatholischen Bischofs- 
reihe entbehren, da nur sie — seinen eigenen Voraus- 
setzungen zufolge — die legitime Brücke zwischen christ- 
licher Urzeit und Gegenwart herzustellen vermochte. Die 
neuen montanistischen Bischöfe blieben also im Grunde nur 
auf das disziplinare Gebiet beschränkt, das Glaubensgut 
mußte man von den altkatholischen Lehrstühlen zu leihen 
nehmen. Die unglückselige Scheidung zwischen Christus 
und Paraklet, den Aposteln und Montan, Dogma und Dis- 
ziplin spaltet so auch das bischöfliche Hirtenamt. ^) Gerade 
unter diesem Gesichtspunkte erscheint die neue Prophetie 
als groteskes, stilloses Außenwerk, als entstellender Aus- 
wuchs. 

Tertullian scheint diese Unfertigkeit erkannt zu haben. 
Darum neigt er in einer seiner letzten Schriften (de virginibus 

iam prophetias Montani ... et ex ea agnitione pacem ecclesiis 
Asiae et Phrygiae infer entern, . . . coegit et literas pacis revocare 
iam emissas (adv. Prax. c. i Oe. II. 654). 

*) Auf Grund dieser Scheidung vermag T. die scheinbar wider- 
sprechenden Grundsätze aufzustellen: hinc praeiudicatum sit id esse verum 
quodcunque primum, id esse adulterum, quocunque posterius (adv. Prax. 
c. 2 Oe. II. 655); und anderseits: in omnibus posteriora concludunt, et 
sequentia antecedentibus praevalent (de bapt. c. 13 Oe. I. 632). 
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velandis) dazu, auch die dogmatischen Wahrheiten von allem 
historischen Unterbau zu lösen und auf rein innere Wahr- 
heitskriterien zu stützen. Sein früherer Grundsatz: „Bei 
dem, was das später Auftretende ist, muß man auf Ver- 
fälschung der Glaubensregel erkennen" (adv. Marc. 1. III 
c. 1 Oe. II. 122), tritt zurück vor dem neuen: „Die Hä- 
resien widerlegt nicht sowohl die Neuerung als die Wahr- 
heit. Was gegen die Wahrheit verstößt, das soll Hä- 
resie sein" (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 883). Doch blieb 
bei TertuUian dieser neue Grundsatz immerhin mehr Phrase 
als Dogma: sein durch und durch dogmatischer Sinn konnte 
sich im Ernste nicht mit solch imaginärer Unterlage be- 
gnügen. In einem Atemzuge mit der neuen Theorie von 
den inneren Kriterien ruft er denn auch wieder die alten 
äußeren Lehrautoritäten zu Hilfe, indem er auch die inneren 
Kriterien dem Diktamen des allgemeinen Kirchengewissens 
unterstellt. Nur soweit sind sie berechtigt, als sie nicht im 
Gegensatze zu der ursprünglich geltenden Grundwahrheit 
„der Glaubensregel" stehen (a. a. O.). 

§ 8. Der Paraklet und die bischöfliche Lehrentscheidung. 

Es ist eine Grundidee TertuUians, die in seinem reali- 
stischen Positivismus wurzelt, daß alles Übernatürliche nur 
der unmittelbaren Gottesoffenbarung entstammt. Wie er 
darum die Disziplin bis in die kleinsten Einzelheiten auf den 
Paraklet zurückführt, so kennt er auch für die Fortbildung 
der Dogmen nur spezifisch göttliche Einwirkung. Daß je 
eine gottgesetzte menschliche Autorität an Gottes Statt Keim- 
artiges zur Entfaltung und Vollendung bringen könne, ist ihm 
ein völlig fremder Gedanke. Darum beläßt er als Katholik 
die Dogmen in ihrer starren Umhüllung der regula fidei und 
spricht den bischöflichen Entscheiden in strittigen Fragen 
nur menschliche Glaubwürdigkeit, disziplinare Geltung zu. 
Daß nach einer solchen Voraussetzung aufgewirbelte Glau- 
bensdebatten nie so recht hätten zur Ruhe kommen können, 
begreift sich leicht. Es ist darum mehr psychologisch er- 
klärbar als im montanistischen Prinzip begründet, wenn sich 

TertuUian in dieser Glaubensbedrängnis an den Paraklet 

11* 
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wandte und in seiner Gottesoffenbarung die letzte, höchste 
Autorität suchte. Freilich galt sie ihm nicht so ausschließlich 
wie auf dem Gebiete der Sitte, nicht über Christus hinaus- 
führend, sondern in seine Lehre einführend ; sie ist weniger 
ergänzende und abschließende als bekräftigende, begrün- 
dende Autorität. 

Der Paraklet ist ihm „Tröster" auch in Glaubens- 
schwierigkeiten, er „führt in alle Wahrheit ein", und unter- 
weist „viel besser", so daß man „jetzt um so fester an den 
einzig wahren Gott glauben kann" (adv. Prax. c. 2 Oe. L 
654). Daß Gott das Wort hervorgebracht „wie eine Wurzel 
den Schößling", gilt in dem schwebenden trinitarischen Streit 
als willkommenes Dogma des Paraklet; ^) so wird er zum 
berufenen „Verkünder der einzigen Monarchie und zugleich 
Erklärer der sogenannten Ökonomie" (adv. Prax. c. 30 
Oe. IL 697; vgl. c. 2 Oe. IL 654 sq.). Der Geist des 
Paraklet hat „die bisherigen Urkunden durch klare Be- 
leuchtung der Worte und Gedanken von aller Zweideutigkeit 
und Dunkelheit gereinigt"; „durch klare Verkündigung des 
ganzen Lehrgeheimnisses hat er die schwer verständlichen 
Parabeln beseitigt. Wollte man aus seiner Quelle schöpfen, 
man brauchte nach keiner Lehre mehr zu dürsten, keine 
Streitfrage würde ferner mehr erhitzen" (de res. carn. c. 63 
Oe. IL 551). 

So wird der Paraklet zum obersten Lehrer in Glaubens- 
sachen, wie er sich auch zugleich als oberster Herr der 
Kirchendisziplin kundgibt. Es leuchtet ein: die bischöf- 
lichen Amtsbefugnisse treten hierdurch stark in den Hinter- 
grund. Wie keine Initiative in der Kirchenzucht, so besitzt 
der Bischof fast ebensowenig in der Kirchenlehre. 

Daraus, daß Tertullian jegliche Selbsttätigkeit der Bischöfe 
für alle Zukunft unterband und die gegenwärtige Befriedigung 
der Kirchenbedürfnisse durch den Paraklet als eine habituell 
bleibende, für die noch übrige Zeitperiode vollauf genügende 
betrachtete, ist ersichtlich, wie sehr er von der Oberzeugung 

^) protulit enim deus sermonem, quemadmodum etiam Paracletus 
docet, sicut radix fruticem et fons fluvium et sol radium (adv. Prax. c. 8 
Oe. IL 662). 
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eines baldigen Weltendes durchdrungen war. An ein gott- 
eingesetztes Amtsorgan, das alle fürderhin neu auftauchenden 
Fragen in Glauben und Tun kraft göttlicher Vollmacht hätte 
endgültig lösen können, glaubte er deshalb nicht, weil er es 
für zwecklos und überflüssig hielt. Gerade dadurch erhielt 
aber sein ganzes System ephemeren Charakter. 

Fassen wir das Gesagte zusammen: Der Paraklet war 
nach Tertullian wesentlich mit dem Ansprüche aufgetreten, 
die Kirchendisziplin zu vollenden, d. i. durch straffste Ge- 
setzesregulierung alles Halbe und Schwankende, dem persön- 
lichen Gutdünken Überlassene in Sitte und Leben, zu 
beseitigen. Darum verwarf er alle diesbezüglichen Bestim- 
mungen Christi und der Apostel, soweit sie den Stempel 
des Unfertigen trugen und der individuellen Willkür zuviel 
nachgaben. Konsequent wurde auch des Bischofs Gewalt 
dahin beschnitten, daß alle freie, dem jeweiligen Bedürfnisse 
angepaßte Lebensäußerung seiner Kirchengemeinde hierdurch 
unmöglich gemacht war. Nur als Hüter und Diener der 
Disziplin hatte die Hierarchie Geltung. — Das Gebiet des 
Glaubens blieb Christus und den Aposteln prinzipiell reser- 
viert. Dank ihrer apostolischen Amtsnachfolge waren die 
Bischöfe, primär die der Großkirche, die geborenen Reprä- 
sentanten und Zeugen des kirchlichen Glaubensbewußtseins. 
— Insofern aber dieses Glaubensbewußtsein in manchen 
Punkten weniger klar und sicher zum Ausdrucke gelangte, 
erschien der Paraklet als willkommene Hilfsautorität, die 
das Dogma ebenso zu allseitiger Erkenntnis brachte wie die 
Disziplin. 

§ 9. Der Paraklet und der Primat. 

Mit der Proklamation des Paraklet als höchste Auto- 
rität in Glaubens- und Sittensachen war der Primat aller 
machtvollen Tätigkeit enthoben. Die Vollgewalt Petri ist nicht 
dem römischen Bischöfe , sondern dem Paraklet reserviert. 

Wohl leugnet Tertullian nicht jede bedeutsame Be- 
ziehung des Petrus zur Kirche und ihrer Hierarchie, allein 

^) Petrum solum invenio maritum, per socrum: monogamum prae- 
sumo per ecclesiam, quae super illum aedificata omnem gradum ordinis 
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diese Beziehung ist bei ihm keine organisch fortzeugende, 
sondern eine tote, unfruchtbare. Petrus ist der Grundstein 
der Kirche und ihrer Ordnungen, nicht weil seine Voll- 
gewalt alle ihre anderen Autoritäten in sich begreift und 
legitimiert, sondern nur deshalb, weil sie zeitlich den an- 
deren vorausging und vorbildlich für sie war. Mit anderen 
Worten: der Felsenberuf Petri hat bei ihm nicht übertrag- 
baren amtlichen Charakter, sondern ist lediglich persön- 
licher, privater Vorzug. Herausfordernd fragt Tertullian den 
römischen Bischof: qualis es, evertens atque commutans 
manifestam domini intentionem personaliter hoc Petro con- 
ferentem? Super te, inquit, aedificabo ecclesiam meam . . . 
sie enim et exitus docet: in ipso ecclesia exstructa est, i. e. 
per ipsum etc. (de pud. c. 21 Oe. I. 843). 

Damit ist die katholische Anschauung von dem „höheren 
Vorrang" der römischen Kirche nach der Formulierung des 
Irenäus (adv. haer. III, 3, 2) ihres dogmatischen Kerns aus- 
drücklich beraubt und läßt höchstens noch historische Be- 
gründung zu. 

Gerade in dieser heftigen Ablehnung des Primats durch 
Tertullian offenbart sich wieder so recht deutlich der feind- 
selige Geist, mit welchem der Montanismus der in der 
bischöflichen Suprematie verkörperten, machtvollen Initiative 
entgegentrat. So gewiß in der Primatialgewalt des römischen 
Bischofs wie in einem Brennpunkte die gesamte, in den 
Diözesankirchen wirksame Lebensenergie vereinigt war, so 
gewiß bedeutete ihre Verneinung eine Verleugnung aller 
kirchlichen Aktivität. Tote Erstarrung des Kirchenkörpers 
war die unausbleibliche Folgendes montanistischen Prinzips. 

Mochten darum auch in katholischen Kreisen zunächst 
andere augenfälligere Bedenken gegen die neue Lehre er- 



sui de monogamis erat coUocatura (de mon. c. 8 Oe. I. 773). — Nam etsi 
adhuc clausuni putas caelum, memento claves eius hie dominum Petro et 
per eum ecciesiae reliquisse, quas hie unusquisque sc. martyr interrogatus 
atque confessus feret secum (Scorp. c. 10 Oe. I. 522 sq.^. — Latuit aliquid 
Petrum aedificandae ecciesiae petram dictum, claves regni coelorum con- 
secutum et solvendi et alligandi in caelis et in terris potestatem? (de 
praescr. haer. c. 22 Oe. II. 20). 
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hoben worden sein, wie jenes von der ungewöhnlichen Art 
und aufdringlichen Form der Prophezeiungen/) oder ihr 
unapostolischer Charakter (de mon. c. 2 Oe. I. 762; c. 15 
Oe. I. 785; de iei. c. 1 Oe. 1. 852; c. 10 Oe. I. 865 etc.), 
im Grunde stellte sich der antimontanistische Gegenkampf 
als eine naturnotwendige Reaktion des inneren Kirchen- 
lebens gegen drohende Unterbindung und Verknöcherung 
dar. Der Kampf um den Primat war typisch für den Kampf 
um die kirchliche Selbstheit. Weniger gegen den Bischof 
von Karthago als gegen die Petruskirche als die Trägerin 
des kraftvollsten Kirchenbewußtseins richteten sich darum 
instinktiv die Angriffe Tertullians. Wie er dem Kallixt das 
„ego" im peremtorischen Bußedikt nicht verzeihen kann 
(de pud. c. 1 Oe. I. 792) und offen mit dem Aufgebot 
aller Dialektik gegen den römischen Anspruch, Nachfolger 
des Felsenmannes und seiner Felsenkraft zu sein, protestiert, 
so spielt er auch hin und wieder verblümt auf die verhaßte 
römische Hegemonie an und stellt sie boshaft genug in 
Gegensatz zur schlechthinigen Wahrheit.') 

In dieser antirömischen Anschauung weiß er sich und 
seine Partei offenbar isoliert. Das apostolische Macht- 
bewußtsein, das aus dem Bußedikt des Kallixtus spricht, 
fand in der altkatholischen Kirche willige Anerkennung. 
Wie hätte dieser römische Erlaß sonst auch in Karthago 
publiziert werden können und dürfen? Er selbst gesteht 
gegen Ende seines schriftstellerischen Wirkens (adv. Prax. 
c. 1 Oe. II. 654), daß die Verweigerung gerade des rö- 
mischen Placet die montanistischen Kirchengemeinden in 
Asien und Phrygien verurteilt und entrechtet hat. Es ent- 
geht ihm auch nicht, daß nach allgemeiner Anschauung der 
zeitgenössischen Theologen im petrinischen Amte nicht bloß 



1) So wohl Apollinaris in seinem verlorengegangenen Werkchen 
napä to xata nagdöoaiv xal xazä öiaöox^v avio^Bv tijg ixxXtjaiag 
Uog ö^&ev (Eus. H. E. V, 19). 

') hoc exigere veritatem, cui nemo praescribere potest, non spatium 
temporum, non patrocinia personarum, non Privilegium . regionum (de 
virg. vel. c. i Oe. I. 883); vgl. de iei. c. 17 Oe. L 878: statim totos pri- 
matus tuos vendes. 
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ein disziplinares kirchliches Hoheitsrecht, sondern selbst die 
kirchenamtliche Schlüsselgewalt gründe. Gerade durch die 
Leugnung des Primatsgedankens versucht er darum — wie 
wir später noch sehen werden — der Annahme einer amt- 
lichen Bußgewalt den Todesstoß versetzen zu können. 

Die Leugnung des Primats war TertuUian nicht gleich- 
bedeutend mit der Verneinung einer historisch betrachteten 
Nachfolgerschaft auf dem Stuhle des hl. Petrus. Nirgends 
bestreitet er diese. Im Kampfe gegen das Bußedikt setzt 
er sie geradezu voraus : nur weil er in Kallixt den legitimen 
Nachfolger des Petrus erblickte, sah er sich zu solch 
gewagten Deutungen des an Petrus ergangenen Herren- 
wortes, zur Unterscheidung von potestas und disciplina 
(s. später) genötigt. Hätte sich für TertuUian auch nur 
der geringste Anhaltspunkt geboten, der römischen Kirche 
den petrinischen Ursprung zu bestreiten, wie bereitwillig 
wäre er wohl darauf eingegangen! Allein die herrschende 
Zeitanschauung kam ihm hierin mit nichten entgegen. Im 
Gegenteile: der Kampf mit den Gnostikem hob die apo- 
stolischen Kirchen deutlicher als je von dem allgemeinen 
Kirchenbilde ab und wahrte ihren altehrwürdigen Charakter. 
So war auch TertuUian ungefähr in der gleichen Zeit, da er 
über den „apostolischen Herrn* nörgelte (de pud. c. 21 
Oe. I. 842), gezwungen, eben dessen edle Abkunft gegen 
Marcion festzuhalten (adv. Marc. 1. IV c. 5 Oe. II. 165). 

§ 10. Der Paraklet und das Gnadenleben. 

Ungleich feindseliger als gegen die Kirche der Zucht 
und Lehre mußte sich Tertullian naturgemäß gegen eine 
kirchliche Gnadenanstalt wenden. Hatte er schon in seiner 
katholischen Zeit die aktive Heilsursächlichkeit der Gnade 
nicht immer gebührend gewürdigt, so stellte er sie jetzt 
gänzlich hinter persönlicher Kräfteentfaltung zurück. Der 
Gedanke der Erlösung und der Wiedergeburt in Christus 
erblaßt so weit, daß er selbst für die Tilgung der Erbsünde 
kein besseres Sühnewerk kennt als persönliche Sühneleistung, 
vor allem das strenge, montanistische Fasten. „Wie der 
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Mensch durch sein Nichtfasten das Heilslicht ausgelöscht, so 
vermag er es umgekehrt durch sein Nichtessen wieder an- 
zuzünden."^) Weniger im Munde eines gläubigen Katholiken, 
wohl aber bei Tertullian war eine solche Redeweise ver- 
fänglich. Gerade der werkhafte Grundzug, dem er von 
jeher ergeben war, läßt darin nicht etwa eine rhetorische 
Übertreibung, sondern bewußten Grundsatz vermuten. 

Eine ähnliche Entgleisung ist auch in seinem monta- 
nistischen Urteil über die Heilskraft der Bluttaufe wahr- 
zunehmen. Hatte er ehemals deren materielle Grundlage, 
ihren Charakter als Blutopfer auffallend gegenüber ihrem 
geistigen Inhalt als heroischen Liebesakt betont, jetzt spricht 
er dieser Blutkraft des Martyriums an sich ausdrücklich 
erlösende Opferwirksamkeit zu: „Die Abwaschung durch 
Blut macht durch sich selbst rein, so wie ja auch aus dem 
Rot und Scharlach eine Weiße wie die des Schnees und der 
Wolle hervorgeht" (Scorp. c. 12 Oe. I. 529). Darum ist es 
nicht zu viel gesagt: „Gott begehrt nach dem Blute der 
Menschen." ^) Diese Wertung des Blutes als sündentilgen- 
des Sakrament bestimmt ihn nicht bloß dazu, ihm die volle 
Heilssicherheit zuzuschreiben, sondern selbst einen Heils- 
anspruch darauf zu gründen : „Der Blutschlüssel zum 
Himmelreich ist durch Petrus jedem Märtyrer in die Hand 
gedrückt. Darum tritt auch dem Märtyrer an der Schwelle 
der Ewigkeit kein Aufenthalt und kein Fragesteller entgegen. 
Er wird nicht mehr untersucht, sondern anerkannt; nicht 



^) porro, cum et ipse ieiunium mandet et animam conquassatam 
proprie utique cibi angustiis sacrificium appellet, quis iam dubitabit omnium 
erga victum macerationum hanc fuisse rationem, qua rursus interdicto cibo 
et observato praecepto primordiale iam delictum expiaretur, ut homo per 
eandem materiam causae satis deo faciat per quam offenderat, id est per 
cibi interdictionem, atque ita salutem aemulo modo redaccenderet inedia, 
sicut extinxerat sagina, pro unico inlicito plura licita contemnens (de iei. 
c. 3 Oe. I. 856). 

^) sanguinem hominis deus concupiscit? Et tarnen ausim dicere, si 
et homo regnum dei, si homo certam salutem, si et homo secundam re- 
generationem (Scorp. c. 6 Oe. I. 512). Freilich in de fug. c. 12 (Oe. I. 
487) begehrt nicht Gott, sondern der Antichrist nach dem Blute der 
Menschen. 
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mehr verhört, sondern muß zugelassen werden" (Scorp. c. 10 
Oe. I. 522). Auf diesem Heilswert des Martyriums gründet 
das strenge Verbot, in der Verfolgung zu fliehen. Des 
Christen Ehrgeiz dürstet danach, nicht in Bettchen und 
weichlichem Fieber zu sterben, sondern im Märtyrerblute 
(de fug. c. 10 Oe. I. 478). Ungefähr mit denselben Worten, 
in denen Tertullian vordem die Buße mit leisen, zarten 
Linien dem Heilsplane göttlicher Barmherzigkeit und Gnade 
eingezeichnet hat, bestimmt er jetzt das Martyrium als den 
„abermaligen Trost und die letzte Hilfe". ^) 

Noch klarer tritt die Mißkennung des Gnadenlebens 
und die Überwertung der sittlichen Größe in der monta- 
nistischen Bußauffassung des Tertullian zutage. Schon die 
Bußtheorie seiner katholischen Zeit hatte die persönliche 
Werkkraft als vorwiegenden Heilsfaktor hingestellt. Damals 
ließ sich das noch in etwa entschuldigen, weil er als Lehrer 
zu Katechumenen sprach, die aus der sittlichen Schlaffheit 
des Heidentums oder der äußeren Gesetzesförmigkeit des 
Judentums oder dem gnostischen Libertinismus zu selbstän- 
diger Innerlichkeit und sittlichem Kraftbewußtsein erst er^ 
weckt werden mußten. Allein nunmehr — in seiner mon- 
tanistischen Bußschrift de pudicitia — wendet er sich nicht 
an den kleinen Kreis der Katechumenen, sondern an die 
Großkirche, zunächst an den Bischof der Bischöfe. Seine 
Aufstellungen sind programmatisch und kehren sich nicht 
undeutlich gegen katholische Anschauungen. Was er darum 
über die Gestaltung des Heiligungsprozesses sagt, muß als 
montanistischer Lehrsatz eingeschätzt werden. 

Die Grundlage für seine neue Bußlehre bietet ihm die 
aus der katholischen Büß- und Taufschrift her bekannte 
Theorie: die wahre Buße ist im eigentlichen Sinne nichts 
anderes als die Selbstheiligung des Moralsubjektes auf dem 



>) de paen. c. 7 Oe. I. 657: Scorp. c. 6 Oe. I. 512: 

collocavit in vestibulo paenitentiam posuit igitur serunda solatia et 

secundam, quae pulsantibus pate- extrema praesidia, dimicationem 

faciat; sed iam semel, quia iam martyrii et lavacrum sanguinis ex- 

secundo. inde securum. 
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Wege sittlicher Kraftanstrengung. Erst wenn diese Selbst- 
heiligung durch das Aufhören der Sünde vollendet ist, tritt 
die Vergebung ein.^) Während aber Tertullian in der ka- 
tholischen Zeit diese Vergebung nicht bloß auf die Tatbitte 
des Sünders, sondern zumal auf das Gebet der Kirche und 
des in der Kirche wirkenden Christus zurückführte (S. 82), 
also ihren sakramentalen Charakter immerhin wahrte, lehnte 
er als Montanist für die große Masse der schweren Sünden ein 
solch wirksames Fürbittgebet ab. Die Kapitalsünder — und 
hierzu zählte er nunmehr nicht bloß die bekannte Trias (vgl. 
de pud. c. 19 Oe. I. 838) — wurden für immer aus der Kir- 
chengemeinschaft . und dem Kirchengebete ausgeschlossen.^) 
Eben dadurch waren sie auch des Erlösergebetes Christi 
verlustig: horum ultra non erit exorator Christus (de pud. 
c. 19 Oe. I. 838). Wollten sie also dennoch die göttliche 
Vergebung erlangen — und diese Hoffnung ward ihnen 
nicht verwehrt (non frustra agetur, de pud. c. 3 Oe. I. 
797) — , so waren sie auf die eigenen Kräfte allein ange- 
wiesen: ad dominum enim remissa et illi exinde prostrata, 
hoc ipso magis operabitur veniam, quod eam a solo deo 
exorat, quod delicto suo humanam pacem sufficere non 
credit, quod ecclesiae mavult erubescere quam communicare 
(a. a. O.). Das VervoUkommnungs- bezw. Bußstreben des 
Individuums betätigt sich danach für viele Fälle aus- 
schließlich als die wirksame Kraft in dem Heiligungs- 
prozeß. Alles in allem : Die Rechtfertigungsgnade erscheint 
als natürliche Lebensursächlichkeit stark, wenn nicht völlig 
zurückgedrängt. Sie gilt ihm nur als Lohn für den be- 
wiesenen Vervollkommnungseifer, als gottgegebener Abschluß 
des sittlichen Entwicklungsprozesses, aber nichts weiter. 
Darum bringt er sie so gerne mit dem meritum und der 



^) sed etsi venia potius est paenitentlae fructus, hanc quoque con- 
sistere non licet sine cessatione delicti. Ita cessatio delicti radix est veniae, 
ut venia sit paenitentiae fructus (de pud. c. lo Oe. I. 814). 

') eundem limitem liminis nioechis quoque et fornicatoribus figimus, 
ieiunas pacis lacrimas profusuris, nee amplius ab ecclesia quam publi- 
cationem dedecoris relaturis (de pud. c. i Oe. I. 794; c. 7 Oe. I. 806). 
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satisfactio in Verbindung, weil sie deren gottgewollte End- 
wirkung ist.*) 

Die christliche Persönlichkeit ist demnach wesentlich 
eine sittliche. Das Göttliche an ihr ist nicht Lebensprinzip, 
sondern äußerliche Zutat. Wie Christus aus der Zentrale 
des kirchlichen Lebens entfernt wurde, so verschwindet er 
auch als Mittelpunkt des persönlichen Innenlebens. Der 
Gegenkampf von Gesetz und Gnade, den wir gegen das 
Ende seiner katholischen Zeit inauguriert sahen, entscheidet 
sich zu Ungunsten der letzteren. 

Aus dieser Ignorierung der in Christus verliehenen 
Gnade erklärt sich auch seine — schon früher vermerkte 
— nicht völlig korrekte Auffassung des Verhältnisses vom 
Alten zum Neuen Testamente. In der katholischen Periode 
weiß er die wesentliche Erhabenheit des Neuen Bundes über 
den Alten wohl zu würdigen: wie der Stand der Freiheit 
und Gotteskindschaft über den der Knechtschaft, das Fleisch- 
liche über das Geistige,^) so erhebt sich das Christentum 
über das mosaische Gesetz. Allein unvermerkt verblaßt 
ihm dieser wesentliche Gnadenvorzug des Christentums zu 
einem bloß graduellen größerer Werk- und Gesetzestüchtig- 
keit. Durch die Übernahme erweiterter Gesetzeslasten und 
sonst nichts weiter soll die christliche Gerechtigkeit jene der 
Schriftgelehrten und Pharisäer übertreffen.'^) 



^) Vgl. auch C. Wirth, Der Verdienstbegriff bei TertuUian, Leipzig 
1892, S. 19, 25 fF. — Wirth findet in dem Verdienstbegriffe des T. zwei 
gesonderte Gedankeneleniente (S. 35): das einemal sei verdienstlich die 
Befolgung der voluntas dei unter Verzicht auf die göttliche »Erlaubnis« 
(indulgentia); das anderemal: Steigerung des freiwillig übernommenen, 
satisfaktorischen Strafleidens über das Strafmaß hinaus. In Wirklichkeit 
einen sich die beiden Elemente in dem Grundgedanken: alles, was über 
das gemeine Genügen hinausgeht, gehört zum Verdienste, mag nun dieses 
Genügende positiv durch götttliche Licenz oder negativ durch göttliches 
Strafverbot abgegrenzt sein. ' 

^) scito, non semper comparanda esse vetera et uova, rudia et polita, 
coepta et explicita, servilia et liberalia. Nam Uli etiam condicione servi 
erant: tu vero nullius servus, in quantum solius Christi, qui te etiam cap- 
tivitate saeculi liberavit, ex forma dominica agere debebis (de idol. c. 18 
Oe. I. 99). 

^) et nos sie dicimus decessisse legem, ut onera quidem eius. 
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Nicht das Gnaden Verhältnis ist demnach das Unter- 
scheidende, sondern das Gesetzes verhalten.^) 

§ 11. Enkratitische Wertung des Werklebens. 

Je mehr so Christus und die Gnade bei TertuUian 
zurücktritt, desto lebensvoller hebt sich die sittliche Kraft 
der Persönlichkeit auf dem Heilsplane ab. Die ganze große 
Summe von ethischen Energien, über die der Mensch ver- 
fügt, stellt TertuUian in den Dienst der Heilsarbeit. Was 
diesen Energien Schwung und Spannung mitteilt, das ist die 
letzte und stete Energie des göttlichen Willens. Wie dieser 
höchste Wille das ganze Menschenleben trägt, derart, daß 
alle seine Erscheinungen, der Tod der Gattin, 2) wie der 
Beginn der Verfolgung (de fug. c. 1 Oe. I. 463), die Auf- 
hebung einer christlichen Versammlung (c. 14 Oe. I. 491) etc. 
nur als sein unmittelbarer, plastischer Ausdruck gelten — 
den Vorwurf des Quietismus hat man TertuUian darum nicht 
ersparen können,^) — so bestimmte er allein den sittlichen 
Wert aller menschlichen Handlungen. 

So weit unterschied sich TertuUian kaum merklich von 
seiner katholischen Betrachtungsweise. Was ihn aber von 
der katholischen Auffassung des weiteren trennte, war die 
nunmehr vordringlich enkratitische Einschätzung des Werk- 



secundum sententiam apostolorum, quae nee patres sustinere valuerunt, 
concesserint , quae vero ad iustitiam spectant, non tantum reservata per- 
maneant, verum et ampliata, ut seil, redundare possit iustitia nostra super 
scribarum et pharisaeorum iustitiam (de mon. c. 7 Oe. I. 770). 

1) Zu dieser Abschwächung des Verhältnisses vom Alten zum Neuen 
Bunde mochte ihn außer dem montanistischen Grundprinzip vom werk- 
gesetzlichen Wesen des Christentums auch der fortdauernde Kampf mit 
Marcion bestimmt haben. Je schärfer dieser in seinen »Antithesen« den 
Unterschied, ja angeblichen Widerspruch zwischen Altem und Neuem Te- 
stamente hervorgehoben hatte, desto mehr sah er sich genötigt, zwischen 
beiden Offenbarungskreisen zu vermitteln, sie in einem Grundgedanken zu 
einen (s. adv. Marc. 1. I c. 19 Oe. IL 68 sq.). 

^) quam denique modesta illa vox est: dominus dedit, dominus 
abstulit, ut domino visum est, ita factum est. Et ideo si nuptias sublatas 
restauremus, sine dubio contra voluntatem dei nitimur . . . Si enim voluisset, 
non abstulisset (de exh. cast. c. 2 Oe. I. 738). 

B) So Neander, Antignostikus a. a. O. S. iii, 222 etc. 
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lebens. Die Sittlichkeit bemaß Tertullian ausschließlich an 
dem G^ensatze von Geist und Fleisch. Wie er von jeher 
im großen Weltganzen Christentum und Heidentum, die 
Religion des Geistes und die Proklamation des Fleisches als 
schroffe Gegensätze unvermittelt beließ, ohne je ein ver- 
klärendes Eindringen des christlichen Geistes in heidnische 
Elemente für möglich zu halten, so statuiert er auch in der 
kleinen Welt der Persönlichkeit einen unäberbrückbaren 
Gegensatz zwischen dem niederen und höheren Ich, Fleisch 
und Geist. Und da dieser Gegensatz zumal in der leib- 
lichen Unversehrtheit hervortritt, darum gilt ihm die Sorge 
um die Keuschheit als die erste Aufgabe des Christentums 
(principalis Christiani nominis disciplina, de pud. c. 1 Oe. 
I. 793). Die mera et vera integritas carnis (1. c.) birgt den 
Kern der Heiligkeit, sie macht wahrhaft geistig.^) Erst durch 
sie bekommt der Leib seine verlorene Ehre wieder zurück. ^) 
Begeistert preist er die „pudicitia"" als flos morum, honor 
corporum, decor sexuum, integritas sanguinis, fides generis, 
fundamentum sanctitatis, praeiudicium omniß bonae mentis 
(de pud. c. 1 Oe. I. 791). Umgekehrt erhebt er nunmehr 
die Unzucht zum culmen criminum (de pud. c. 1 Oe. L 
794), während er früher mit derselben Wucht die Idololatrie 
als summa ofFensa, caput iniustitiae, principale crimen ge- 
neris humani etc. bezeichnet hatte (S. 85). Begreiflich, 
wenn sich bei solcher Verschärfung seiner Grundideen das 
schon anlänglich recht geringe Verständnis der Ehe in sinn- 
lose Invektiven gegen dieses Institut verliert. Die Begrün- 
dung, welche die zweite Ehe als Hurerei brandmarkt,^) gilt 
nicht minder auch der ersten Ehe, da sich auch in ihr die 
fleischliche Glut ausschäumt (de mon. c. 3 Oe. I. 763). 



1) per continentiam enim negotiaberis magnam substantiam sancti- 
tatis, parsimonia carnis spiritum acquires (de exh. cast. c. lo Oe. I. 751). 

*) quanti ... de continentia censentur, qui deo nubere maluerunt, qui 
carnis suae honorem restituere (de exh. cast. c. 13 Oe. I. 757). 

^) Während T. in der ersten Zeit seines Montanismus (de exh. cast. 
c. 9 Oe. I. 749) die zweite Ehe wenigstens nur als eine »species« stupri 
bezeichnet, beurteilt er sie späterhin (de mon. c. 15 Oe. I. 785) skrupel- 
los iuxta adulterium. 
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Er errötet nicht, den gemeinsamen ehelichen Beischlaf con- 
tumelia communis zu nennen.^) Es ist ihm ein keineswegs 
ungeheuerlicher Gedanke, daß der Paraklet auch die erste 
Ehe hätte abschaffen können ^) oder wenigstens in Zukunft 
„nicht mehr indirekt, sondern direkt vom Heiraten ab- 
mahnt". — Der vollkommene Christ ist so bei TertuUian 
der entsinnlichte, der reine Geistesmann (spiritualis) , oder 
wie F. Überweg (Grundriß der Geschichte der Philosophie, 
2. Teil, Berlin 1898, S. 73) nicht unzutreffend bemerkt: 
„Der auf einer gezäunten Bestie reitende Engel." 

So sehr man unrecht hätte, deswegen TertuUian unter 
die gnostischen Dualisten zu zählen — keiner vor ihm hat 
wie er die Bedeutung des Leibes als „Angelpunkt des 
Heiles" erkannt^) — , jedenfalls hat er mit der gnostischen 
Lehre beängstigende Berührungspunkte gemein, insofern er 
die sinnliche Natur als solche ihrer gottgegebenen Würde 
entkleidet und in schroffen, unvermittelten Gegensatz zu dem 
geistigen Menschen rückte) 

Doch mochte ihn hierbei weniger die gnostische Moral 
bestimmt haben, deren laxen Geist er selbst an ihrem 
ernstesten Vertreter Marcion bespöttelt,^) als vielmehr die 

1) non enim et continentia virginitati antistat, sive . viduorum , sive 
qui ex consensu contumeliam communem iam recusaverunt (de virg. vel. 
c. 10 Oe. I. 898). 

2) illud enim amplius dicimus, etiamsi totam et solidam virginitatem 
sive continentiam paracletus hodie determinasset, ut ne unis quidem nuptiis 
fervorem carnis despumare permitteret, sie quoque nihil novi inducere 
videretur (de mon. c. 3 Oe. I. 763). — Nach dem Zeugnis des ApoUonios 
bei Eus. H. £. 5, 18 rissen auch tatsächlich manche montanistischen Fa- 
natiker die Weiber von ihren Ehemännern weg. 

*) caro salutis est cardo (de res. carn. c. 8 Oe. II. 478); caro et 
Spiritus dei res (de paen. c. 3 Oe. I. 647). 

*3 Ähnlich Neander, Antignostikus S. 245 : »So sehr er sich auch in 
der Theorie vom gnostischen Standpunkte entfernt, so wird er durch die 
Art, wie er das Sinnliche und Geistige in der Ehe auseinanderreiBt ... zu 
Ergebnissen hingetrieben, welche im Praktischen an das Gnostische an- 
streifen.« 

B) audite, peccatores, quique nondum hoc estis^ ut esse possitis! deus 
melior inventus est, qui nee offenditur nee irascitur nee uleiscitur, cui 
nullus ignis coquitur in gehenna . . . Denique prohibet delinquere, sed 
literis solis (ad, Marc. 1. L e. 27 Oe. IL 79). 
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Lektüre von Afteraszeten innerhalb der katholischen Kirche 
selber, jener Schwärmer, welche besonders die Pseudo- 
evangelien wegen ihrer enkratitisch - gnostischen Grund- 
gedanken auf dem christlichen Büchermarkte vertrieben. 
Die Akten des Paulus und der Thekla zitiert er selber (de 
bapt. c. 17 Oe. I. 636 sq.); sie vertreten ebenso wie die des 
Petrus und die Thomasakten den extrem enkratitischen 
Standpunkt. Besonders war es aber das Ägyptier-Ev., 
welches den Leib als „das Kleid der Schande "^ in den 
Augen vieler Christen entrechtete'^) und eine Geschlechts- 
vernichtung als den Grundgedanken des Evangeliums hin- 
stellte. Ist es auch nicht erweisbar, daß unserem Tertullian 
dieses Evangelium vorlag, jedenfalls half es viel dazu, in 
der christlichen Welt den enkratitischen Gedanken heimisch 
zu machen. Die oben zitierte Charakterisierung der ehe- 
lichen Gemeinschaft als contumelia communis klingt zudem 
auffallig an ähnliche Gedanken des Ägypter-Ev. an.' 

Daß auch Hermas trotz seiner scheinbaren Mäßigung in 
der Bußfrage mit der enkratitischen Richtung liebäugelte, 
deutet er selbst an durch den stolzen Beinamen des Ent- 
haltsamen (Egfiäc 6 tyxQaxrj^) und durch seine Hochwer- 
tung der kyxQaxBia als zweiter, schützender Turmfrau und 
Tochter des Glaubens, als der schönsten aller Tugenden 
(Vis. III, 8, 4). 

Stand so die aszetische Literatur seiner Zeit, soweit 
sie sich mit Sicherheit in den Händen des Tertullian ver- 
muten läßt, unter dem Zeichen des Enkratismus, so ist es 
auch nicht zu verwundern, wenn sich Tertullian darunter 
beugte. Sein angeborener Realismus mußte ihn hierfür 
schon deshalb empränglich machen, weil sich Geist und 
Fleisch gerade durch ihre schroffe Gegensätzlichkeit so recht 
als wirkliche, selbständige Größen aus der Einheit der 
menschlichen Natur heraushoben. Seine realistische Auf- 
fassung der Seele als eines mit Gliedern und Sinnesorganen 

A. Lipsius, Acta Pauli et Theclae, Leipzig 1891 p. 238 sqq.; Acta 
Petri p. 85 sqq.; Acta Thomae p. 11 — 13. 

') E. Nestle, Novi Testamenti graeci Supplementum, Leipzig 1896 
P. 72. 
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begabten Körpers besonderer Art (de an. c. 7 Oe. II. 566; 
c. 9 Oe. II. 568), die ihm den biblischen Begriff des inneren 
Menschen erklären mußte/) konnte durch seinen Enkratis- 
mus nur gewinnen.^) 

§ 12. Die neue Gemeinde der Enthaltsamen. 

So stellt sich denn TertuUians Christ als ein pflicht- 
gemäß nach enkratitischer Vollkommenheit ringender Geistes- 
mann dar. Das Kennzeichen seines Christentums ist nicht 
mehr die Gläubigkeit (fidelis), sondern die Geistigkeit (spi- 
ritualis) in dem behandelten Sinne (S. 173 ff.). 

Wie oben dargetan, lag es in der Konsequenz des 
enkratitisch-gnostischen Gedankens, jede, auch die erste 
Ehe, aus der montanistischen Gemeinde zu verbannen und 
die Jungfräulichkeit als das auszeichnende Merkmal des 
Pneumatikers zu erklären. TertuUian gibt diese innere Fol- 
gerung zu, stellt aber äußere Autoritäten ihrer Auswirkung 
en^egen: Gottes Gebot, des Montanus Anordnung (de mon. 
c. 3 Oe. I. 763). So blieben die Eheleute der neuen Kirche 
erhalten, freilich als fremdes, äußerliches Element, das nur 
mit Rücksicht auf die Verbreitung des Menschengeschlechtes 
und als brauchbares Erweismittel der Enthaltsamkeit Duldung 
findet.») 

Dieses Zugeständnis spaltet bedenklich die montanistische 
Gemeindeeinheit. Zum legitimen Stand der Jungfräulichen — 

hie erit homo interior, alius exterior, dupliciter unus (de an. c. 9 
Oe. II. 570). 

2) Daß die montanistische Prophetie diesen gnostisch gefärbten En- 
kratismus pflegte, ist schon in Anbetracht ihres Einehegesetzes gewiB, ob- 
schon hierfür kein ausdrückliches Prophetenzeugnis erbracht werden kann. 
Wenn die Prophetin Priska über den Fleischesdienst der Welt klagt (cames 
sunt, et carnem oderunt, de res carn. c. 11 Oe. IL 480) oder das An- 
gemessene der Jungfräulichkeit für den Altardienst hervorhebt (de exh. 
cast. c. IG Oe. I. 752), so sind dies an sich keine spezifisch montanistischen, 
sondern christliche Gedanken. 

"} non tamen ut accusanda caeditur silva, nee ut damnanda secatur 
seges, sed ut tempori suo parens. Sic et connubii res non ut mala se- 
curem et falcem admittit sanctitatis, sed ut matura defungi, ut ipsi sancti- 
tat! reservata, cui caedendo praestaret messem (adv. Marc. 1. I c. 29 
Oe. II. 82). 

Adam, TertuUians Kirchenbegriff. 12 
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die von Geburt an die Reinheit pflegten — gesellten sich 
noch als Christen zweiter Ordnung die Freunde der Einehe. 
Wurde der Ehegenuß durch Tod vor der Taufe oder frei- 
willigen Verzicht nach der Taufe aufgehoben, so erstand 
noch eine neue Mittelklasse von Christen , die der Jung- 
fräulichen, welche von der zweiten Geburt, d. i. von der 
Taufe an, rein lebten. So blieb der enkratitische Grundzug 
wohl immer noch derselbe, aber seine Ausprägung im Ge- 
meindeleben war eine dreigestaltige.^ Und gerade dadurch 
erschien die Gemeinde mehr als vorher in der katholischen 
Zeit zerspalten. Je entschiedener das enkratitische Heilig- 
keitsprinzip betont wurde, desto schärfer mußten sich die 
einzelnen Gruppen nach ihrem Verhalten zu diesem Prinzip 
voneinander absondern. Die montanistische Gemeinde 
wuchs so im Grunde zu einer enkratitischen, in drei Rang- 
stufen zerfallenden Hierarchie aus; insofern aber diese Rang- 
klassen durch den enkratitisch-gnostischen Grundgedanken 
geeinigt waren, bildeten sie die eine Gemeinde der Ent- 
haltsamen. 

Es lag im Begriffe der Pflichtgemäßheit enkratitischer 
Reinheit, daß alle, welche sich schwerer, offenkundiger Ver- 
gehungen gegen die Keuschheit schuldig machten, von der 
Gemeinde der Enthaltsamen ausgeschlossen waren.^) Die 
neue Unterscheidung von vergebbaren und unvergebbaren 
Sünden war vor allem im Interesse dieser enkratitischen 
Kirchenreinheit von TertuUian erfunden. Auf Unzucht und 
Ehebruch wandte er sie mit Vorzug an (de pud. c. 2 Oe. I. 
796 sq.). Erträglicher als dieses Vergehen findet er selbst 
die dem vulgären Gewissen bislang verabscheuungswürdigste 



1) voluütas dei est sanctificatio oostra . . . Id bonutn, sanctificationem 
dico, in species distribuo complures, ut in aliqua earum deprehendamun 
Prima species est virginitas a nativitate; secunda, virginitas a secunda na- 
ti vitale, i. e. a lavacro, quae aut in matrimonio purificat ex compacto, aut 
in viduitate perseverat ex arbitrio; tertius gradus superest monogamia, 
cum post matrimonium unum interceptum exinde sexui renuntiatur (de exh. 
cast. c. I Oe. I. 737 sq.). 

2) Als solche betrachtete man stuprum, adulterium, moechia, for- 
nicatio. 
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Sünde der Apostasie, zumal wenn sie erzwungen war.*) 
Gerade die Unzucht bedroht wie kein anderes Laster den 
jungfräulichen Charakter der Kirche, sie ist eine formelle 
Beschimpfung des Gottestempels, ^) sie schändet die Hei- 
ligkeit der Gemeinde.^) An dem Bußverfahren des Apostels 
nach dem ersten bezw. zweiten Korintherbriefe sucht er 
nachzuweisen: „Dem Übermütigen verzeiht Gott, nachdem 
er zurechne wiesen ist. Dem Unzüchtigen wird wohl nicht 
verziehen, da er verdammt ist" (de pud. c. 14 Oe. I. 823). 
Es war unausbleiblich, daß diese puritanische Strenge 
nachgerade die katholische Kirche, welche von jeher in der 
Erziehung und Erhebung des Sünders ihren heilfördemden 
Beruf erblickt hatte, zur Gegenwehr herausforderte. In der 
Tat bedeutete das Edikt des Kallixt, welches allen reuigen 
Unzuchtssündern auf Grund apostolischer Vollmacht Nach- 
laß verhieß, einen schroffen Angriff auf das montanistische 
Kirchenideal. Der „Grenzwair, welchen die neue Lehre 
den Digamen, Ehebrechern und Hurern setzte (de pud. c. 1 
Oe. I. 794), war durch das Machtwort des Papstes nieder- 
gerissen, indem es nicht bloß, wie vordem Tertullian selbst, 
die prinzipielle Möglichkeit einer Wiederbegnadigung fest- 
hielt, sondern auch deren Tatsächlichkeit in die ordentliche 
Kirchenpraxis einführte.*) Insofern im Begriffe der Jung- 

1) utique enim illam magis excusari capit, quae in proelio cecidit, 
quam quae in cubiculo, quae in equuleo succubuit, quam quae in lectulo 
(de mon. c. 13 Oe. I. 785). 

2) . . . utique et moechia et fornicatio et si qua alia violatio templi 
dei (de pud. c. 19 Oe. I. 838). — Qpis enim dimittit delicta, ni solus deus? 
et utique mortalia, quae in ipsum fuerint admissa, et in templum eins (de 
pud. c. 21 Oe. I. 842). 

B) superest igitur, ut eum spiritum dixerit, qui in ecclesia censetur 
salvum, i. e. integrum praestandum in die domini ab immunditiarum con- 
tagione, eiecto incesto fornicatore (de pud. c. 1 3 Oe. L. 820). 

*) Neu war an dem Bußedikte des K. nicht, wie T, vermuten läßt, 
daß überhaupt Unzüchtige nach geschehener Buße Wiederaufnahme fanden, 
sondern daß diese Aufnahme nunmehr als regelrechte Kirchenpraxis ein- 
geführt werden sollte. Behandelte man die Unzucht früher immerhin als 
ein Vergehen besonderer Art ähnlich wie homicidium, fraus etc., dessen 
Verbüßung wie im analogen Falle Marcions jeweils eine besondere 
Anordnung des Kirchen Vorstandes erst regeln mußte, so war es nun 

12* 
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firäulichkeit, wie TertulHan ihn verstand, die Faktische Un- 
versehrtheit des Fleisches lag, war durch diesen Erlaß der 
Kirche allerdings der Schimmer der Jungfräulichkeit im streng 
realistischen Sinne genommen. Der kallixtische Begriff einer 
heiligenden Sakramentskirche kollidierte mit der montani- 
stischen Auflassung von einer heiligen Kirche der Ent- 
haltsamen.^) 

Ein versöhnliches In- oder Nebeneinandergehen der 
beiden Anschauungen war der Natur der Sache nach un- 
möglich gemacht. Nach diesem Edikte datieren wir denn 
auch mit ziemlichem Rechte den endgültigen Abfall Ter- 
tuUians von der Kirche. Um den Preis der katholischen 
Lehre und der eigenen früheren Ansicht tauschte er die 
montanistische Kirchenidee ein. Das Wahnbild des Fort- 
schritts, das eigene Erlebnis von der sittigenden Kraft des 
neuen, aszetischen Kirchenideals täuschte ihn über den 
klaffenden Bruch hinweg: „Ich schäme mich des nun ab- 
gelegten Irrtums nicht; denn ich freue mich, davon frei ge- 
worden zu sein, und finde, daß ich nun besser und sittsamer 
bin. Niemand schämt sich, wenn er einen Fortschritt ge- 
macht hat. Auch die Wissenschaft in Christus hat ihre 
Altersstufen** (de pud. c. 1 Oe. I. 793). Die er vordem als 
jugendliche Jungfrau und Mutter, als Braut und Vermählte 
des Herrn, als den Leib Christi und der Trinität gepriesen 

ständiges Kirchengesetz : alle Unzüchtigen finden nach einer gewissen BuB- 
zeit sichere Aufnahme. Die Unzucht wurde dadurch der Strafe der zeit- 
lichen Exkommunikation unterstellt und damit aus der Reihe der Kapital- 
verbrechen gestrichen. Sie gehörte nunmehr zu der von T. in de pud. 
c. 7 Oe. I. 805 zusammengestellten Klasse. Eine weitere Neuerung sah 
T. in dem amtskräftigen: ego dimitto, das seiner werktätigen Bußtheorie 
entgegen war. 

1) atque utinam et isti, qui meram et veram integritatem camis ob- 
truncant, amputantes non summam superficiem, sed intimam efHgiem pu- 
doris ipsius, cum moechis et fomicatoribus veniam poUicentur adversus 
principalem Christiani nominis disciplinam etc. (de pud. c. i Oe. I. 793). 
Ebenso: Quid, si et hie respondere concipias, adimi quidem peccatoribus 
vel maxime carne pollutis communicationem, sed ad praesens, restituendam 
seil, ex paenitentiae ambitu, secundum illam clementiam dei, quae mavult 
peccatoris poenitentiam quam mortem? Hoc enim fundamentum opinionis 
vestrae usquequaque pulsandum est (de pud. c. 18 Oe. I. 833 sq.). 
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hatte, verhöhnt er jetzt als die ausgelebte Alte nach der 
Zeichnung des Hermas.O »Alt bist du wahrhaftig und rühmst 
dich mit Recht deiner Ers^eburt. Ganz so wie Esau, der 
alte Jäger, riechst du denn auch . . . Dein Geist ist schwind- 
süchtig geworden, nur dein Körper ist üppig** (de iei. c. 17 
Oe. I. 878). 

Der jungfräuliche Charakter der neuen Kirche schloß 
primär alle vollendeten Unzuchtssünden aus. Sekundär 
waren hiedurch auch Idololatrie, diese „Schwester der Un- 
zucht**, 2) Mord und Betrug mit ihren Nebenarten, also alle 
bedeutenden äußern Vergehen des Katalogs von der ewigen 
Exkommunikation betroffen, weil sie ebenso, wenn auch 
nicht so formell, die Kirchenreinheit beschmutzten.*) Inso- 
fern vervollständigte sich der montanistische Kirchenbegriff 
zu dem der „Taufreinen**, während der katholische die „Buß- 
reinen** mit einschloß. 

Doch diese vom gnostisch-enkratitischen Montanismus 
geforderte Taufreinheit bestand nur in der Reinheit von 
schweren äußeren Vergehungen. Gedankensünden, mochten 
sie auch schwerer Natur sein, oder minder auffallende, das 
öffentliche Ärgernis weniger provozierende Tatsünden wurden 
zwar für einige Zeit aus der engeren Gemeinschaft ver- 
stoßen, aber nur, um nach erfolgter Besserung wieder Auf- 
nahme zu finden. „Es hat sich jemand beim Wahnsinn des 
Wettrennens, bei dem blutigen Treiben der Gladiatoren, bei 

jJA^fv^ TiQSOßvttQa (Vis. II, 4). 

*) Scorp. c. 3 Oe. I. 504; vgl. moechia adfinis idololatriae (de pud.. 
c. 5 Oe. I. 799). 

Schon in der katholischen Zeit kennt T. die vier Sündenkategorien : 
idololatria, homicidium, stuprum-adulterium, fraus; cf. de bapt. c. 4 Oe. I. 
623, deidol. c. i Oe. I. 68; depaen. c. 7 Oe. I. 657. In der montanistischen 
Zeit erweiterte er sie zu den sieben Kapitalsünden (septem raaculae capi- 
talium delictorum) : idololatria, blasphemia, homicidium, adulterium, stu- 
prum; falsum testimonium , fraus (adv. Marc. 1. IV c. 9 Oe. II. 175). — 
Später zählte er noch hinzu die »negatio« und andere geistige Tempel- 
schändungen, ein Beweis, daß obige Aufzählung keineswegs als konstant 
galt: sunt autem et contraria istis ut graviora et exitiosa, quae veniam non 
capiant, homicidium, idololatria, fraus, negatio, blasphemia, utique et 
moechia et fomicatio, et si qua alia violatio templi dei. Horum ultra ex- 
orator non erit Christus (de pud. 19 Oe. I. 838). 
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den Abscheulichkeiten der Bohne, bei den Eitelkeiten der 
Turnhalle, bei den Spielen, Gastmählern und heidnischen 
Festen, in Erfüllung einer dienstlichen Obliegenheit beim 
Götzendienste anderer unter die Zuschauer verloren, oder 
er hat gewisse Künste der Neugier angewendet, es ist ihm 
ein zweideutiges Wort der Leugnung oder Gotteslästerung 
entschlüpft" — er gilt „aus der Herde ausgestoßen", gleich 
dem, der aus Stolz, Hochmut, Eifersucht sich selbst lossagt 
(de pud. c. 7 Oe. I. 805). Allein „weil sie wiedergewonnen 
werden können", dürfen und sollen sie von der Kirche 
„aufgesucht und zurückgerufen werden". Nur „wenn sie 
in ihrer Absonderung verharren", d. i. im Zustande der 
Verbostheit, gehen sie verloren (a. a. O.). 

Noch viel weniger als die genannten, immerhin nicht 
unbedeutenden Sünden, schlössen die Fehltritte des täglichen 
Lebens von der Gemeinschaft der Taufreinen aus. Hierzu 
rechnet TertuUian: unrechten, länger währenden Zorn, 
leichtere Schmähungen, unbesonnenen Schwur, Wortbruch, 
Scham- und Notlüge (de pud. c. 19 Oe. I. 838). Weil sie 
ihm ihrer Natur nach unvermeidlich schienen, unterlagen 
sie nicht einmal der ofßziellen Kirchenbuße. Sie verblieben 
demnach innerhalb der Kirche — wie ja auch die verlorene 
Drachme wegen ihrer Kleinheit noch innerhalb des Hauses 
verborgen geblieben war — und wurden durch einfache 
Besserung gesühnt.^) 

Wenn nun auch die Kapitalsünden als die Sünden des 
Todes, der Modergruft (de pud. c. 14 Oe. I. 822), der 
Schande (de pud. c. 1 Oe. I. 792), der Trauer und Nieder- 
geschlagenheit der benachbarten Kirchengemeinden ^) aus 
dem lebendigen Organismus der Taufreinen dauernd entfernt 
waren — eine gewisse äußere Fortdauer der Zusammen- 

^) in negotiis, in officiis, in quaestu, in victu, in visu, in auditu 
quanta tentamur? ut si nulla sit venia istorum, nemini salus competat. 
Horum ergo erit venia per exoratorem patris Christum (de pud. c. 19 
Oe. I. 838); vgl. de pud. c. 7 Oe. I. 806. 

^) siraul apparuit ,(sc. talentuni moechiae), statim homo de ecclesia 
expellitur, nee illic manet, nee gaudium eonfert repertrici eeclesiae, scd 
iuetum, nee congratulationem advoeat vicinarum, sed contristationem proxi- 
xnarum fratermtatura (de pud. c. 7 Oe. I. 806). 



II. Die Entwicklung im Montanismus. 183 

gehörigkeit mochte auch Tertullian nicht leugnen. Er gab 
ihnen noch Hoffnung, der himmlischen Kirche durch Gottes 
Barmherzigkeit wieder eingegliedert zu werden.^) Durch 
die Übernahme der ewigen Kirchenbuße bekundeten sie 
diesen ihren zukünftigen Gnadenberuf (a. a. O.). Das halt- 
bare, wenn auch schmerzliche Band der harrenden, hoffen- 
den Buße verknüpfte sie noch mit der strengen Mutter, der 
Kirche. 

Im Gegensatze hierzu lebten in hoffnungsloser Trennung 
von der Kirche die naturwidrigen Sünder. Fanden die 
Kapitalverbrecher wenigstens im Vestibül der Kirche not- 
dürftige Unterkunft, so waren sie von Dach und Fach 
(omni ecclesiae tecto) für immer verwiesen.*) 

Das Kirchengemeinschafts-Verhältnis war demnach ein 
sehr stufenreiches: den Kern bildeten die jungfräulichen 
Seelen; daran reihten sich die nach geschlossener Ehe frei- 
willig oder unfreiwillig Enthaltsamen; an sie schlössen sich 
die Freunde der Einehe. In diesen drei Gruppen war die 
Idee der Kirche als einer Kirche der Enthaltsamen lebendig 
dargestellt: sie machten denn auch das eigentliche Kirchen- 
wesen aus. Da nun der Hochdruck des versuchungsreichen 
Lebens gar manchen aus diesem Kreise der Reinen heraus- 
schleuderte, so erstand eine neue Gruppe : die der gefallenen 
Büßer. Je nachdem die Ausgestoßenen lebensfähig schienen 
oder nicht, wurden sie nach erfolgter Remedur dem Orga- 
nismus wieder eingegliedert oder außerhalb der Peripherie 
belassen und der eigenen Kraft und göttlichen Vorsehung 
anheimgegeben. Erwiesen sie sich aber dem Kirchenideal 
geradezu als todbringend, so duldete man sie selbst im Um- 
kreise der Kirche nicht und benahm ihnen auch jedweden 
Ausblick auf göttliche Hilfe. 



1) quantum autem ad nos, qui solum dominum meminimus delicta 
concedere, et utique mortalia, non frustra agetur. Ad dominum enim 
remissa et illi exinde prostrata, hoc ipso magis operabitur veniam, quod 
eam a solo deo exorat (de pud. c. 3 Oe. I. 797). 

') reliquas autem libidinum furias impias et in corpora et in sexus 
ultra iura naturae, non modo limine, verum omni ecclesiae tecto sub- 
movemus, quia non sunt delicta, sed monstra (de pud. c. 4 Oe. I. 798). 
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Man kann hier so recht die zahlreichen Reibungen ver- 
folgen, die der gnostisch-aszetische Grundkem der monta- 
nistischen Gemeinde im Kampfe mit der praktischen Lebens- 
not erfahren mußte. Die Schroffheit des Ideals wurde 
gemildert oder wenigstens lebensförmig gestahet. Wenn man 
auch das eigendiche Kirchenschiff in seiner enkratitischen 
Begrenztheit nicht missen wollte, so vergrößerte man um 
so mehr den Bfißerraum, um unter das schützende Kirchen- 
dach auch die verlorenen Schäflein beiden zu können. 

$ 13. Der Mittlungsberuf der montanistischen Gemeinde. 

Das Verhalten der montanistischen Gemeinde gegenüber 
den Vollsündern verrät uns hinlänglich, welche Auffassung 
der Montanist Tertullian von dem Gnadenmittlerberuf der 
Kirche vertrat. War die Kirche wesentiich eine Kirche der 
Enthaltsamen, der Vollkommenen, so war eine Gnaden- 
vermittlung im Sinne einer fortlaufenden, zu übernatürlicher 
Vollendung mit übernatürlichen Kräften erziehenden Kirchen- 
wirksamkeit nicht mehr am Platze. Wohl oblag der Kirche 
auch fortan noch die Herstellung des in Christus lebendigen 
Vollkommenheitszustandes durch den katechetischen Unter- 
richt und die Tauffirmung, allein eben weil dieser Voll- 
kommenheitszustand nicht an dem inneren Angleichungs- 
verhältnis der Seele zu Gott, sondern an den äußeren 
stabilen Bedingungen des größeren oder geringeren Grades 
der Enthaltsamkeit gemessen ward, wurde er notwendig als 
stabil und starr gedacht, und jede innere, organische Ent- 
wicklungsfähigkeit geleugnet. Was Tertullian Vervollkomm- 
nung nannte, war nicht die Fortbildung des christlichen 
Subjektes in der Heilserfahrung, sondern die Erhebung des 
Moralsubjektes vom niederen zum nächst höheren Grade 
der Enthaltsamkeit. Eine Mehrung des inneren Gnaden- 
reiches war damit keineswegs bedingt — und damit auch 
auf jede weitere kirchliche Mithilfe verzichtet. 

Das einzige heilwirkende Sakrament für den Monta- 
nisten war darum die Tauffirmung, insofern hier der neue, 
in beharrlicher Bußarbeit angebahnte Zustand der Enthalt- 
samkeit durch und in Christus beschlossen wurde. Die 
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Bußanstalt kam, wie wir gesehen (S. 171), für die heil- 
dürstenden Todsänder nicht mehr als sakramentales, sondern 
höchstens als persönliches Mittel werktätiger Selbsthilfe in 
Betracht. 

Mit dem Glauben an den ein für allemal vollendeten 
Heilszustand hängt auch zusammen, daß Tertullian die Eu- 
charistie weniger als Gnaden mahl, denn vielmehr als Heils- 
mahl faßt, als die naturgemäße Gottesspeise der in den 
konstanten Heilszustand Aufgenommenen. Auch damit hat 
er nur seine frühere Auffassung weitergebildet. Wie er in 
der katholischen Periode den eucharistischen Opferakt 
wesentlich als ziemendes Opfergebet des Christen hinstellt, 
das in der Hingabe des gegenwärtigen eucharistischen 
Christus den eigenen schlichten Hingebungsgeist erweckt 
und betätigt, ohne eine Rückvergütung von selten der gött- 
lichen Huld in Form einer persönlichen Gnadenmehrung 
ausdrücklich zu erhoffen, so galt ihm auch schon damals 
das eucharistische Mahl vornehmlich als Freudenmahl der 
Erlösten, das allem christlichen Wesen und Wirken, selbst 
dem trockenem Fasten, festlichen Schimmer verleiht.^) Er 
vergleicht es mit den freudigen Geschehnissen, welche die 
Einförmigkeit der Militärstationen unterbrechen, ohne deren 
kriegerischen Wachdienst zu stören (1. c). Allerdings scheint 
er die Eucharistie auch wieder als Bedürfnismahl hinzu- 
stellen, wenn er die vierte Vaterunserbitte auf sie deutet. 2) 
Allein auch hier ist sie ihm kein gnadenmehrendes, sondern 
I gnadensicherndes Heilszeichen, Gewähr und Unterpfand der 

I fortdauernden Einheit in Christus im Sinne seines Schülers 

Cyprian, der im täglichen Genüsse des Leibes Christi die 
Bürgschaft unlöslicher Einheit mit dem Christusleib erblickt.®) 

1) ergo devotum deo obsequium eucharistia resolvit, an magis deo 
obligat? nonne sollemnior erit statio tua, si et ad aram dei steteris? (de 
or. c. 19 Oe. I. 572). 

''^) itaque petendo panem quotidianum perpetuitatem postulamus in 
Christo et individuitatera a corpore eius (de or. c. 6 Oe. I. 561). 

») Cypr.: hunc panem dari nobis quotidie postulamus, ne qui in Christo 
sumus et eucharistiam quotidie ad cibum salutis recipimus, intercedente 
aliquo graviore delicto, dum abstenti et non communicantes a coelesti pane 
prohibemur, a Christi corpore separemur (annot. Oe. I. 561 b). 
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Diese GrundaufFassung der Eucharistie als eines fest- 
lichen Heilsmahles begleitet ihn noch ersichtlich in den 
montanistischen Tagen. Wenn er hier den Heilsprozeß an 
der Bekehrungsidylle des verlorenen Sohnes zeichnet, so 
vergißt er nicht, auf die Stetigkeit des neuen Heilszustandes 
hinzuweisen, die im neuen Kleide und im neuen Ringe 
versinnbildet ist und dem Heilsstande Adams vollkommen 
gleicht. Die Eucharistie erscheint als „das Fett des Herrn" 
für die Begnadeten, als die naturgemäße Heilsspeise fiir die 
Wiederversöhnten. ^) Ein Ausblick auf eine besondere sa- 
kramentale den Heilszustand vervollkommnende Gnaden- 
kraft ist nicht wahrzunehmen und liegt nach dem früher 
Dargelegten wohl auch außerhalb des Gesichtskreises Ter- 
tullians. Darum bezeichnet er die eucharistische Feier gerne 
als Herrenfest (dominica sollemnia, de fug. c. 14 Oe. I. 491 ; 
de an. c. 9 Oe. II. 568), als Herrenmahl (dominicum con- 
vivium, ad ux. 1. II c. 4 Oe. I. 689), oder Gottesmahl 
(coena Dei, de spect. c. 13 Oe. I. 43; convivium Dei, ad 
ux. 1. II c. 9 Oe. I. 696). 

In der Tauffirmung als der wirkenden Heilsursache, in 
der Eucharistie als dem festlichen Heilszeichen ist sonach 
die Gnadenwirksamkeit der Kirche im wesentlichen be- 
schlossen. Wohl nennt Tertullian auch die Ehe ein Sakra- 
ment ebenso wie Tauffirmung und Eucharistie (de praescr. 
haer. c. 40 Oe. II. 38; de mon. c. 11 Oe. I. 777) und preist 
sie als das reale Abbild der geheimnisvollen Verbindung 
Christi mit der Kirche (ad ux. 1. II c. 3 Oe. I. 745). Allein 
sein bekanntes, geringes Verständnis von der Ehe an sich 
läßt von vornherein nicht erwarten, daß er ihren sakra- 
mentalen Charakter im Sinne einer göttlichen Gnadenein- 
richtung verstand. Er sah in der Ehe nicht viel mehr als 
eine gottgewollte Pflanzschule des Menschengeschlechtes. 



^) recordatur (sc. ethnicus peccator) patris dei, satisfacto redit, 
vestem pristinam recipit, statum scilicet eum, quem Adam transgressus 
amiserat. Anulum quoque accepit tunc primum, quo fidei pactionem inter- 
rogatus obsignat, atque ita exinde opimitate dominici corporis vescitur, 
eucharistia scilicet. Hie erit prodigus filius, qui nunquam retro frugi, qui 
statim prodigus, quod non statim Christianus (de pud. c. 9 Oe. I. 81 1). 
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Wenn er der christlichen, vor der Kirche geschlossenen Ehe 
den Segen Gottes verspricht (ad ux. 1. IV c. 9 Oe. I. 696), 
so denkt er hier nicht an den Gnadensegen des Sakra- 
mentes, als vielmehr an die wohltätigen Folgen des hierbei 
bekundeten christlichen Sinnes. Eben diesen Segen ver- 
weigert er darum offensichtlich den klandestinen Ehen, ob- 
schon er ihre Gültigkeit nicht im Ernste anzweifeln will.^) 
So oft Tertullian sonst die Kirchensakramente aufzählt, 
kennt er nur die TaufBrmung in ihren verschiedenen Stadien 
sowie die Eucharistie. 2) Nicht als ob deren ausschließliche 
Aufzählung durch seinen schriftstellerischen Zweck bedingt 
gewesen wäre; im Gegenteile, gerade letzterer hätte ihn des 
öfteren veranlassen müssen, die sakramentale Kette noch 
weiter aufzurollen, wäre sie ihm zu banden gewesen. Wenn 
er das Fleisch als Angelpunkt des Heils, d. i. der Heils- 
sakramente feierte, so war nicht abzusehen, warum er aus- 
schließlich und in auffälliger Breite Tauflirmung und Eucha- 
ristie erwähnt, aber von der Krankensalbung schweigt (de 
res. carn. c. 8 Oe. II. 478), obwohl gerade sie als Leib- 
sakrament hätte erscheinen müssen. ®) Wenn er weiter 



^) ideo penes nos occultae quoque coniunctiones , i. e. non prius 
apud ecciesiam professae, iuxta moechiam et fomicationem iudicari peri- 
clitantur (de pud. c. 4 Oe. I. 798). 

») de res. carn. c. 8 Oe. II. 478; de pud. c. 9 Oe. I. 811; de praescr. 
haer. c. 40 Oe. II. 38; de virg. vel. c. 9 Oe. I. 895; adv. Marc. 1. I 
c. 14. 23. 28 Oe. II. 62. 75. 81. 

°) caro salutis est cardo. De qua cum anima deo allegitur, ipsa est, 
quae efficit, ut anima allegi possit. Scilicet caro abluitur, ut anima ema- 
culetur; caro ungitur, ut anima consecretur; caro Signatur, ut et anima 
muniatur; caro manus impositionc adumbratur, ut et anima spiritu illumi- 
netur; caro corpore et sanguine Christi vescitur, ut et anima de deo sa- 
ginetur. Non possunt ergo separari in mercede, quas opera coniungit (de 
res. carn. c. 8 Oe. II. 478). — Wenn Schell, Kath. Dogmatik, III, i, 
Paderborn 1892, S. 435 mit anderen hierin alle Sakramente aufgezählt 
findet, so mißkennt er den Sprachgebrauch des T. — Abwaschung, Salbung, 
Bezeichnung und Handauflegung sind ihm nicht etwa verschiedene, sakra- 
mentale Handlungen, sondern gehören als liturgisch gesonderte Akte dem 
einen Sakramente der Tauffirmung an. Ausfuhrlich beschreibt sie in dieser 
Reihenfolge seine Taufschrift : Abwaschung c. 6, Salbung c. 7, Bezeichnung 
und Handauflegung c. 8. 
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nicht ohne sachlichen Grund die widergnostische Sakraments- 
spendung des Marcion, die dieser allem Anscheine nach 
kritiklos von der Gesamtkirche herübergenommen hatte, 
obschon sie seiner Lehre von der Verderbnis alles Mate- 
riellen zuwider sein mußte, benörgelt, so erklärt sich wie- 
derum nicht, warum er stets nur von dem Heilswasser und 
Heilsbrot zu reden weiß, alle anderen Sakramente völlig 
ignoriert, obschon ihr materielles Substrat doch mindestens 
ebenso dem gnostischen Prinzip en^egen war? ^) Ebenso 
ist auffällig, daß er selbst in seiner hochkatholischen Ver- 
jährungsschrift als Kennzeichen „der römischen und mit ihr 
jeder anderen rechtgläubigen Kirche" wieder nicht mehr 
Sakramente zu nennen weiß als TaufBrmung und Eucha- 
ristie.2) 

Wenn er ferner in den einzelnen Sakramenten des 
Mithras eine teuflische Persiflage der Kirchensakramente 
nachzuweisen sich bemäht, warum untersucht er auch hier 
wieder nur die Ähnlichkeit mit Tauffirmung und Eucharistie, 
obwohl gerade der entwickelte Sühnekult der Mithrasdiener 
ihn auf das Bußsakrament, ihre Opferpriester und auf das 
kirchliche Priestertum hätte verweisen sollen?^) 

Es erscheint demnach die Annahme berechtigt, daß 
damals nicht bloß in der montanistischen, sondern selbst in 
der katholischen Theologie keine oder doch nur geringe 
Reflexion über die Sakramentenlehre bestanden hat.*) Gewiß 
kannte man schon Buße, Priesterweihe und Ehe als heilige, 



adv. Marc. 1. I c. 14 Oe. II. 62: Wasser, Öl, Honig, Milch; 1. I 
c. 23 Oe. II. 75: Gebet und Almosen, Wasser und Brot; 1. I c. 28 Oe. 
IL 81 : Wiedergeburt und Hl. Geist. 

2) inde (sc. sacra scriptura) potatfidem (sc. ecclesia Romana); eam aqua 
signat, S. S. vescit, eucharistia pascit, martyrium exhortatur, et ita adversus 
hanc institutionem neminem recipit (de praescr. haer. c. 36 Oe. IL 34). 

3) Die Ehe, die er außerdem noch von den Mithrasdieoern nachgeäfft 
findet, betrachtet er offensichtlich nicht nach ihrer sakramentalen Seite, 
sondern nach ihrem Charakter als Einehe : als solche nur ist sie auffällige 
Nachahmung des Teufels (de praescr. haer. c. 40 Oe. IL 38). 

*) Daraus erklärt sich auch, daß T. in seiner kath. Taufschrift selbst 
der Olsalbung sakramentale, innerlich geistige Wirkungen zuschreibt, ähnlich 
wie dem Wasser und der Handauflegung (de bapt. c. 7 Oe. I. 626). 
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sakramentale Handlungen — die Bemerkungen TertuUians 
namentlich aus seiner katholischen Zeit lassen hierüber 
keinem Zweifel Raum — , aber man war in der theologischen 
Erkenntnis noch nicht dazu fortgeschritten, diese sakramen- 
talen Akte auf die spezifisch gleiche Stufe mit den unmittel- 
baren Heilssakramenten: Tauffirmung und Eucharistie, zu 
setzen, wohl einerseits weil sie nicht für alle Christen nötig 
waren, anderseits weil ihre sakramentale Bedeutung an sich 
in der Heilsoffenbarung minder hervortrat. 

Um so verständlicher ist es, wenn Tertullian an der 
sakramentalen Trias oder vielmehr Dias mit Zähigkeit fest- 
hielt und hiermit seine Auffassung vom bleibenden, innerlich 
nicht entwicklungsfähigen Heilszustand zu stützen vermochte. 

Weil auf die Sakramente der Heilsaneignung grund- 
sätzlich beschränkt, tritt die Tätigkeit der Gnadenkirche bei 
Tertullian ebenso zurück wie die Gnade selber. Während 
er in der katholischen Zeit die Kirche mit Vorliebe die 
„Mutter" der Gläubigen, die „rettende Arche" nannte, eben 
weil sie den Gläubigen das Leben zu geben, zu erhalten, 
zu erneuern hatte, erinnert er in den montanistischen 
Schriften nur selten an diesen ihren Mutterberuf. An die 
Stelle der Mutter tritt nun die Jungfrau, die Braut, welche 
das Leben in seiner Fülle nicht gibt, sondern hat.^) 

Fassen wir das Gesagte zusammen: Die werkhafte 
Tendenz des neuen, montanistischen Prinzips, wie sie sich 
zumal in der Büß- und Märtyrerfrage kundgab, untergrub 
das Ansehen der Gottesgnade zugunsten persönlicher Selbst- 
kraft. Dadurch, daß diese Selbstkraft an äußeren Voll- 
kommenheitsbedingungen gemessen ward, wurde die eigene, 
innere Entwicklungsfähigkeit genommen, so daß sich zuletzt 
nur drei fertige Vollkommenheitsstadien in der Gemeinde 
herausbilden konnten. Durch die Taufßrmung und Eucha- 
ristie empfingen diese zunächst sittlichen Stufen die Weihe 
und Stetigkeit von christlichen Heilszuständen. Alle anderen 



1) ecclesia virgo (de pud. c. i Oe. I. 792; de mon. c. 11 Oe. I. 778); 
unius Christi unica sponsa (de pud. c. i Oe. I. 792; c. 18 Oe. I. 833; 
de mon. c. 11 Oe. I. 778); serva Christo virginem sponsam (de fug. c. 14 
Oe. 1. 491 etc.). 
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Sakramente, besonders die sakramentale Buße, waren da- 
durch unnötig gemacht. Die Kirche verzichtete auf ihre 
Aufgabe als mütterliche Heilserzieherin und bevorzugte fortan 
den Beruf der sich selbst genügenden Jungfrau. Sie war 
Gnadenmittlerin, aber nur in beschränktem Sinne. 

§ 14. Das neue Subjekt der Gnadenvermittlung. 

Nicht bloß darin unterschied sich die montanistische 
Auflassung von der katholischen, daß sie den Gnadenberuf 
der Kirche einengte und den Werkberuf der christlichen 
Persönlichkeit erweiterte: die unheilvolle Unterschätzung der 
Gnade zeitigte notwendig neue Spannungen. Und weil man 
an den Wirkungen die Ursache, an den Früchten den Baum 
erkennen kann, so sind gerade sie als Produkt der monta- 
nistischen Grundanschauung von Gnade und Werk so recht 
geeignet, diese selbst hinwieder scharf zu beleuchten und 
von der großkirchlichen zu unterscheiden. 

Vor allem drängt sich die Frage auf: Wenn einerseits 
das ethische Subjekt als solches der bevorzugte Träger der 
Heilswirksamkeit ist, anderseits die Kirche wieder als Heils- 
vermittlerin gedacht wird — wie verhalten sich dann Kirche 
und ethisches Subjekt zueinander? Wirkt die Kirche über 
dem Subjekte oder durch dasselbe? Betrachtet Tertullian 
die Kirche auch noch in der montanistischen Zeit als ob- 
jektive Gnadenmacht, als gottgesetztes, in sich selbst ruhen- 
des Gnadenorgan oder gelangt seine Kirche erst in den 
begnadeten Individuen zur Verwirklichung und Lebenskraft? 
Kurz: Glaubt Tertullian an eine Gnadenanstalt im engsten 
Sinne oder nur an eine Gemeinschaft der Begnadeten? 

Schon die ganze bisher verfolgte Entwicklung TertuUians 
zielt augenfällig auf eine Emanzipation der Persönlichkeit 
im Heilswerke. Nicht als ob diese ihm von Anfang an vor- 
geschwebt, oder als ob er sie auch nur je direkt beabsich- 
tigt hätte — allein sie war das an sich stilvolle, harmonisch 
abschließende Endglied einer Kette von Ideen, die er schon 
in der Frühzeit seines Christentums hier und dort gesammelt, 
in montanistischer Esse geschmiedet und durch die allzu 
ungestüme Wucht seiner Werkarbeit viel des schimmernden 
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Goldglanzes überirdischer Herrlichkeit beraubt hatte. Seine 
eigene impulsive, unabhängige Natur, die sich schon in ka- 
tholischen Tagen mit schlecht gezägeltem Drange gegen das 
herrschende Kirchenregiment , gegen den konservativen 
Bischof, den götzenbildenden Priester, die nachsichtige 
Disziplin aufbäumte, mochte ihn von vornherein einer 
schrankenlosen Entbindung der christlichen Persönlichkeit 
geneigt machen. 

Näherhin waren die vorbereitenden Stufen wohl die: 
das aus dem heidnischen Sündenleben geborene Schuld- 
bewußtsein drängte ihn zu angestrengter Sühnung im Werke ; 
der eschatologische Gedanke vom baldig kommenden Welt- 
gerichte steigerte dieses Sühnungsbedürfnis zu rigoristischer 
Härte und versteifte es zu einer allgemein kirchlichen Sühne- 
pflicht. Auffällig wurde hiedurch das aktive Heilsvermögen 
der Persönlichkeit gegenüber der Heilskraft der Gnade in 
den Vordergrund des Heilsinteresses geschoben: das Ich 
mit seiner Kraft und seinem Erfolg. Montanus sanktionierte 
diese Art Ich-Kultus und drückte ihr den Stempel christ- 
licher Vollendung auf. Notwendig wurde dadurch die außer- 
persönliche Heilskraft: die freie Gnade Christi und ihr ob- 
jektiver Bestand im kirchlichen Priestertume zurückgedrängt 
und, soweit sie unentbehrlich war, von dem Heilsvermögen 
des einzelnen Ich aufgenommen. Die Kirchengnade lebte 
auf in der persönlichen Begnadung, das spezifische Priester- 
tum löste sich ab durch das allgemeine. 

Untersuchen wir nun, in welchem Sinne TertuUian 
wirklich diese letzte Konsequenz seines ganzen Werk- 
systems gezogen hat, und in welcher Weise der Begriff der 
Kirche hiedurch modifiziert war. 

Es wäre verfehlt, TertuUian als klassischen oder auch 
nur pointierten Verfechter des allgemeinen Priestertums 
betrachten zu wollen. So gerne er seine Lieblingsideen in 
Bücherform kleidete: über die Einehe handelt er mehr oder 
minder ausführlich in drei Büchern (ad uxor. 11. 2; de exhort. 
cast.; de monogamia); über die Bußdisziplin schreibt er 
zweimal (de paenitentia; de pudicitia); selbst scheinbar 
kleinliche Fragen, wie jene über den Soldatenkranz, den 
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Ausgehrock und Jungfrauenschleier fordern ihn zur Ab- 
fassung eigener Traktätchen auf (de cor. mil.; de pallio; de 
virg. vel.; — de or. c. 22). Sogar die griechische Sprache 
benutzt er, um seiner persönlichen Auffassung über die 
Schleierfrage (de virg. vel. c. 1 Oe. I. 883), über die Schau- 
spiele (de cor. c. 6 Oe. I. 430) allgemeine Geltung zu ver- 
schaffen. Und doch, so schreibselig er war, er fühlte sich 
nie gedrängt , seine Gedanken über das Priestertum [in 
einem eigenen Aufsätze niederzulegen. Nur so im Vorbei- 
gehen berührt er einigemal die allgemeine Priesteridee, und 
auch hier weniger mit der Wucht eines auf sicheren Gegen- 
schlag gefaßten Polemikers, als vielmehr in einer gewissen 
naiven Unbefangenheit, der jegliche ernsthafte Reflexion 
über die berührte Frage offensichtlich noch fremd ist. Eben 
deswegen wäre es auch an sich gewagt, aus den wenigen 
erbringbaren Stellen die programmatische Anschauung Ter- 
tuUians über das kirchliche Priestertum zeichnen zu wollen, 
wiese nicht seine ganze uns bekannte Geistesrichtung darauf 
hin, daß seine wenigen diesbezüglichen Bemerkungen in der 
Tat nicht zuFällige Gedankensplitter, sondern wirkliche 
Grundsätze bedeuteten. 

Die unmittelbare Veranlassung, sich über das christliche 
Priestertum auszusprechen, bot dem TertuUian bezeichnend 
genug eine gesetzliche Werkfrage, jene der Einehe. Um für 
deren befriedigende Lösung eine biblische Basis zu ge- 
winnen, bezog er das alt- und neutestamentliche Priester- 
verbot, ein zweites Mal eine Ehe einzugehen, auf alle 
Christen. Konsequent mußte er eben damit auch allen 
Christen die Priestereigenschaft zusprechen, und zwar nicht 
bloß die allgemeine, in der Wiedergeburt begründete, son- 
dern jene spezifische, welche der Alte und Neue Bund bei 
ihrem Ehegesetze im Auge gehabt. Nur dann hatte seine 
Deutung ihren Vollsinn und vollen Wert. 

In der Tat spricht es TertuUian über allen Zweifel be- 
stimmt aus, daß seiner Anschauung nach alle Christen durch 
das Taufsakrament zu wirklichen, mit der Vollmacht Christi 
ausgestatteten Priestern gesalbt werden: vani erimus, si 
putaverimus, quod sacerdotibus non liceat, laicis Heere. 
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Nonne et laici sacerdotes sumus? Scriptum est: Regnum 
quoque nos et sacerdotes deo et patri suo fecit. Differen- 
tiam inter ordinem et plebem constituit ecclesiae auctoritas, 
et honor per ordinis consessum sanctificatus. Adeo ubi 
ecclesiastici ordinis non est consessus, et ofFers et tinguis 
et sacerdos es tibi solus. Sed ubi tres, ecclesia est, licet 
laici. Unusquisque enim sua fide vivit, nee est personarum 
exceptio apud Deum ; quoniam non auditores legis iustifi- 
cantur a domino, sed iactores, secundum quod et apostolus 
dicit. Igitur, si habes ius sacerdotis in temetipso, ubi ne- 
cesse est, habeas oportet etiam disciplinam sacerdotis, ubi 
necesse sit habere ius sacerdotis. Digamus tinguis? Diga- 
mus offers? Quanto magis laico digamo capitale est agere 
pro sacerdote, cum ipsi sacerdoti digamo facto auferatur 
agere sacerdotem? (de exh. cast. c. 7 Oe. I. 747. 748). Offen- 
bar legt hier Tertullian den Gedanken zugrunde: wenn die 
Christen nicht alle tatsächlich priesterliche Funktionen ver- 
richten, so liegt dies nicht in ihrer etwaigen sakramentalen 
Unfähigkeit, sondern lediglich in der Rücksicht auf die 
Kirchendisziplin, welche einen geordneten, bestimmten Amts- 
personen übertragenen Gottesdienst erheischt. Der Unter- 
schied von Ordinierten und Volk ist sonach kein innerer, 
nach der größeren oder geringeren Eingliederung in Christus 
und seine Kraft erkennbarer, sondern ein bloß äußerlich 
disziplinarer, der nur „durch die Autorität der Kirche fest- 
gestellt wird und in dem Zusammensitzen der Ordinierten", 
d. i. in ihrer privilegierten Absonderung von dem gewöhn- 
lichen Volke seinen stabilen Ausdruck findet (a. a. O.). 
Da, wo es „kein Zusammensitzen der Ordinierten gibt", wo 
also noch kein hierarchischer Stand errichtet ist, hat jeder 
Gläubige die Vollgewalt des Priesters (ius sacerdotis 1. c): 
„Da opferst du und taufst du, da bist du Priester für dich 
allein. Wo drei sind, da ist es eine Gemeinde, und wenn 
es auch nur Laien sind" (a. a. O.). 

Man hat versucht, in dieser klaren Aussprache des 
Tertullian Dunkelheiten zu finden, als ob hier trotz alledem 
nicht von der Vollmacht des spezifischen, sondern bloß 
von den Rechten des allgemeinen Priestertums die Rede 

Adam, Tertullians Kirchenbegriff. 13 
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sei.^) Die Taufbefiignis ließe sich ja in diesem Sinne deuten; 
TertuIIian selbst hat sie in seiner katholischen Tauischrift 
fiir den Notfall ausdrücklich den Laien zugesprochen,^) — 
wie aber konnte und durfte er dem Laien ein Opferrecht 
einräumen, wenn er ihm nicht auch die spezifische Priester- 
würde zusprach? Dieses „Opfer" (oblatio) als einfache 
Laiengabe zu verstehen, geht nach dem früher Behandelten 
nicht an (s. S. 100). Darunter die Aufopferung einer schon 
früher konsekrierten Hostie zu deuten,') ist zu gewagt, da 
ja voraussetzungsgemäß eben der wirkliche Priester mangelt, 
der die Gestalten vorher konsekrieren könnte. TertuIIian 
wie die alte christliche Literatur überhaupt weiß wohl von 
einer Privat-Laienkommunion, aber nichts von einer privaten 
Oblation. ^) Alle Oblation der Laien geschieht nur durch die 
Hand des Priesters.*) 

Der Opferdienst, welchen TertuIIian im Falle des 
Priestermangels den Laien zuweist, ist demnach in Wirk- 
lichkeit nichts Geringeres als die Darbringung der Eucha- 
ristie selbst. Ausdrücklich bezeichnet er darum das „offerre" 
ebenso wie das „baptizare", als „priesterliche", d. i. sakra- 
mentale Handlung, als „Begehung von Geheimnissen".®) 



9 So Kellner a. a. O. S. 398: üDaß T. damit den Unterschied 
rw'ischen Laien und Ordo aufheben wolle, wird niemand sagen; er will 
ja den vorhandenen erklären.« Er übersieht, daß nicht die Aufhebung des 
disziplinaren, sondern des sakramentalen Unterschiedes fraglich ist. 

') proinde et baptismus, aeque dei census, ab omnibus exeiceri po- 
test. Sed quanto magis laicis disciplina verecundiae et modestiae incum- 
bit etc. (de bapt. c. 17 Oe. I. 656; s. S. 97 f.). 

«) So Kellner a. a. O. S. 398; ähnlich I. Döllinger, Geschichte der 
christl. Kirche I, i S. 320; in »Hippolyt und Kaliistusir zieht er aber 
S. 347 diese Anschauung zugunsten der obigen wieder zurück. 

*) non seiet maritus, quid secreto ante omnem cibum gustes? et si 
sciverit panem, non illum credit esse qui dicitur? (ad ux. 1. 11 c 5 Oe. 
I. 690). 

*) stabis ergo ad dominum ... et ofTeres pro duabus, et commendabis 
illas duas per sacerdotem de monogamia ordinatum etc. (de exh. cast. c. 11 
Oe. 1. 753); cf. de or. c. 19 Oe. 1. 572: nonne sollemnior erit statio tua, 
si et ad aram dei steteris? Accepto corpore domini et reservato utrumque 
salvum est, et participatio sacrificii et executio officii. 

«) omnes nos deus ita vult dispositos esse, ut ubicunque sacramentis 
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Daher auch seine Berechtigung, auf die Einehe bei den 
Laien zu dringen. Nur wenn Tertullian das Laienpriester- 
Opfer in streng liturgischem Sinne faßte, war das Ungesetz- 
liche erwiesen, das in der Opferfeier eines digamischen 
Laien lag. 

Kurz kommt Tertullian auf diese Laien priesterfrage noch 
einmal in seiner späteren Eineheschrift zurück: Interim 
quod pertineat ad legem, magis nobis competunt argumen- 
tationes eius. Denique prohibet eadem sacerdotes denuo 
nubere. Filiam quoque sacerdotis iubet viduam vel eiectam, 
si semen non fiierit illi, in domum patris sui regredi et de 
pane eius ali . . . Nos autem lesus summus sacerdos et 
magnus patris de suo vestiens (quia qui in Christo tin- 
guuntur, Christum induerunt) sacerdotes deo patri suo fecit, 
secundum loannem. Nam et illum adulescentem festinantem 
ad exsequias patris ideo revocat, ut ostendat sacerdotes nos 
vocari ab eo, quos lex vetabat parentum sepulturae adesse . . . 
(de mon. c. 7 Oe. I. 771 sq.). Auch hier hat ihn ersicht- 
lich der Versuch, den Einehe-Paragraph der mosaischen 
Priester auf die Gesamtchristenheit zu übertragen, zur Leug- 
nung eines besonderen Priestertums veranlaßt. Wie un- 
sicher er in dieser Position sich fählte, zeigt seine ge- 
künstelte Berufung auf den Befehl des Herrn an Petrus, 
von der Beerdigung des verstorbenen Vaters fernzubleiben. 
Weil im Alten Bunde ein solcher Befehl nur für die Priester 
bestand, so folgert er daraus den Priesterberuf aller in 
Petrus dargestellten Christen. So gewunden die Erklärung 
ist, so klar erweist sie die Anschauung des Tertullian von 
einem allgemeinen Laienpriestertum. 

Aus dieser sakramentalen Priestergewalt des Laien er- 
klärt sich auch, warum es Tertullian lediglich aus der Ge- 
wohnheit zu begründen weiß, wenn nicht alle Christen, 
sondern an ihrer Statt nur die kirchlichen Vorsteher die 
Eucharistie austeilen: plane negabimus recipiendam (sc. 



eius obeundis apti simus (de exh. cast. c. 7 Oe. I. 748). Ähnlich in der 
Schleierscbrift : non permittitur mulieri in ecclesia ioqui, sed nee docere, 
nee tinguere, nee offerre, nee ullius virilis muneris, nedum saeerdotalis 
officii sortem sibi vindicare (de virg. vel. e. 9 Oe. I. 895). 

13* 
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traditionem non scriptam), si nulla exempla praeiudicent 
aliarum observationum , quas sine uUius scripturae instru- 
mento solius tradiäonis Htulo et exinde consuetudinis patro- 
cinio vindicamus . . . eucharistiae sacramentum et in tempore 
victus et Omnibus mandatum a domino etiam antelucanis 
coetibus, nee de aliorum manu quam praesidentium sumi- 
mus (de cor. c. 3 Oe. I. 421 sq.). 

Rechtlich, der Einsetzung Christi entsprechend, stände 
seiner Auflassung nach die Austeilung der Eucharistie allen 
Laien zu, weil allen anvertraut. Offenbar betrachtet er hier 
die Apostel nicht als Vertreter des Priester-, sondern des 
Laienstandes. Im Grunde denkt er nicht bloß an die Aus- 
teilung, sondern an die Konsekration selbst, weil nur unter 
Voraussetzung einer Laienkonsekration eine Laienausteilung 
der heiligen Gestalten begreiflich wird. 

Ist unsere Darlegung richtig, dann betrachtet Tertullian 
die Taufe als das Sakrament des christlichen Priestertums. 
Vergegenwärtigen wir uns die hohe, einzigartige Bedeutung, 
welche Tertullian jederzeit dem Wasser der Wiedei^eburt 
zuweist, eine Bedeutung, die eine erweckende Heilskraft 
anderer Sakramente geradezu entbehrlich macht, so kann 
uns das schon nicht mehr zweifelhaft sein. In der Tat 
scheint auch Tertullian bereits in seiner Taufechrift eine 
Art Priesterweihe zu den heiligen Handlungen des Tauf- 
ritus zu zählen. Es ist die Salbung mit öl, durch welche 
der Täufling die Geisteskraft Christi, das Priestertum, emp- 
fangt.^) Schon im Alten Bunde bezweckte ja die Salbung 
das Priestertum. Aber während sie damals rein äußerliche, 
am Körper sichtbare Zeremonie blieb, ist ihr jetzt durch 
Christi Kraft geistige Wirksamkeit verliehen. Ausdrücklich 
bezieht sich denn auch Tertullian zur Begründung seiner 
Laienpriestertheorie auf die Taufe, „quia qui in Christo 



^) exinde egressi de lavacro perungimur benedicta unctione de pristina 
disciplina, qua ungi oleo de comu in sacerdotio solebaht; ex quo Aaron 
a Moyse unctus est, unde Christus dicitur a chrismate ... sie et in nobis 
caraaiiter currit unctio, sed spiritaliter proficit; quomodo et ipsius baptismi 
carnalis actus, quod in aqua mergimur, spiritalis effectus, quod delictis libe- 
ramur (de bapt. c. 7 Oe. I. 626). 
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tinguuntur, Christum induerunt" (de mon. c. 7 Oe. I. 772). 
— Hieraus erklärt sich, warum TertuUian die Salbung als 
gesonderten Taufakt in manchen Sakramentsverzeichnissen 
eigens mitführt.^) 

Dieses durch die Taufgnade überkommene Laienpriester- 
tum schwebt ihm wohl mehr oder minder vor, wenn er frei- 
gebig allen Christen als den wahren Anbetern Gottes prie- 
sterliche Ehren zuerkennt,*) wenn er die christlichen Frauen 
als die „Priesterinnen der Keuschheit"" preist (de cult. fem. 
1. II c. 12 Oe. I. 731), wenn er die Witwenschaft am reinen 
Altare eines keuschen Herzens ihres Hohenpriestertums 
walten sieht (ad ux. 1. I c. 7 Oe. I. 680). An sich wären 
ja diese Ausdrücke unverfänglich und nicht ohne innere 
Berechtigung; bei TertuUian aber scheinen sie Kinder und 
Zeugen einer antihierarchischen Anschauung. 

In innerstem Zusammenhange mit dieser Überzeugung 
von dem Priestertum der Einzelpersönlichkeit steht jene 
andere, die unseren TertuUian schon in der katholischen 
Kirche lebhaft beseelte, und die durch den Montanismus 
vollendete Aussprache gewann : der lebendige Glaube an das 
Einwohnen Christi im Christen. Wie wir gesehen, be- 
trachtete TertuUian die Begnadigung des Christen gerne als 
persönliche Einwohnung Gottes im Einzelnen (S. 74); in 
diesem Glauben gründete sein und der Mitchristen Ver- 
trauen auf die Fürsprache der Märtyrer (S. 67). Auch die 
Wirksamkeit der Kirchenbuße floß in letztem Sinne aus der 
Allmacht des in den Gläubigen betenden Christus (S. 82). 
Der urmontanistische Begriff des homo spiritalis (S. 142 ff.) 
förderte diese charismatische Betrachtungsweise. Es wurde 
bei TertuUian zur stehenden Formel: „Christus ist das 
Haupt des Mannes, das Antlitz des Weibes "* (de cor. c. 14 
Oe. I. 453). Mit Vorliebe nimmt er hierauf Bezug, wenn 
er zu schweren Verpflichtungen, zumal zum standhaften 
Bekenntnis anhalten will: in Christo conßtendo Christum 



de res. cam. c. 8 Oe. II. 478; adv. Marc. 1. I c. 14 Oe. II. 62. 

') nos sumus veri adoratores et veri sacerdotes, qui spiritu orantes 
spiritu sacrificamus orationem hostiam dei propriam et acceptabilem (de 
or. c. 28 Oe. I. $82). 
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quoque confitetur, qui sit in Christo, dum et ipse in illo 
est, utpote Christianus . . . Christum autem in se negando, 
dum se in Christo negat, Christum quoque negabit (Scorp. 
c. 9 Oe. I. 519). Wer sich um Geld loskauft, marktet um 
Christus: ut quid ergo de homine Christum redimis in ho- 
mine, in quo Christus est? (de fug. c. 12 Oe. I. 484). Wie 
leicht konnte dieser Glaube an den einwohnenden Christus 
sich bei Tertullian in den Glauben an ein allgemeines Prie- 
stertum übersetzen, zumal wenn aszetische Konsequenzen 
solches zu fordern schienen? Tatsächlich beruft er sich 
denn auch gerne zugunsten des allgemeinen Priestertums 
auf dieses charismatische Dogma: nos autem lesus summus 
sacerdos et magnus patris de suo vestiens (quia qui in 
Christo tinguuntur, Christum induerunt), sacerdotes deo patri 
suo fecit (de mon. c. 7 Oe. I. 772); habes ius sacerdotis in 
temetipso (de exh. cast. c. 7 Oe. I. 748). 

So unterliegt es wohl keinem Zweifel : die dem ganzen 
Werksysteme des Tertullian zugrundeliegende, durch eine 
charismatische Betrachtungsweise geförderte Hochwertung 
der Persönlichkeit durchbricht erkenntlich wie nie zuvor die 
Schranke des engeren Priestertums und macht für jeden 
Christen den Zutritt zum Altare frei. Mit Emphase betont 
Tertullian die Einheit der kirchlichen Ordnung, die. wie 
keinen doppelten Glauben, so auch keine doppelte Sittlich- 
keit zwischen Klerus und Laien zuläßt: unus deus, una fides, 
una et disciplina. Usque adeo nisi et laici ea observent, per 
quae presbyteri alleguntur, quomodo erunt presbyteri, qui 
de laicis alleguntur? (de exh. cast. c. 7 Oe. I. 748). Es 
gibt keinen Sonderstand im Christentum: an ordo aliqui 
seorsum debebit institui monogamorum, de quo allectio fiat 
in clerum? (de mon. c. 12 Oe. I. 781). — Das Priester- 
bewußtsein der Einzelpersönlichkeit mochte dadurch kraft- 
voll aufleben ; es griff wohl auch über auf die katholischen 
Massen und kam zu elementarem Ausdrucke, sobald es von 
hierarchischen Ansprüchen verletzt zu sein glaubte.^) Gewiß 



^) sed cum extoUimur et inflamur adversus clerum, tunc unum omnes 
sumus, tunc omnes sacerdotes, quia sacerdotes nos deo et patri fecit. 
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fand es in dem der Menge anhaftenden Zuge nach schranken- 
loser Gleichheit starken Rückhalt und Förderung. Meisterlich 
versteht es TertuUian, diesen Volksinstinkt für sein Laien- 
priestertum auszunutzen und als souveränen Volkswillen 
gegenüber dem hierarchischen auszuspielen.^) Sein beißen- 
des Wort konnte des Eindrucks nicht verfehlen : omnia licent 
episcopis (de mon. c. 12 Oe. I. 782)! Statt wie vordem an 
die Gläubigengemeinde, wendet er sich nunmehr mit affek- 
tierter Betonung an das Aggregat aller Einzelpersönlich- 
keiten, an die Volksmacht. 2) An die Stelle der göttlich- 
rechtlichen Hierarchie tritt die göttlich-rechtliche Demokratie. 
Noch in der Zeit Cyprians war dieser selbstbewußte Volks- 
geist zu verspüren, und wenn selbst in späterer Folge gerade 
in der afrikanischen Kirche so manche antikirchlichen bezw. 
antidogmatischen Strömungen Ursprung und Bedeutung ge- 
winnen konnten, so lag dies wiederum nicht zum mindesten 
in den verführerischen Laienpriesterideen des TertuUian und 
seiner Richtung, die — einmal in das Volk gedrungen — 
der Natur der Sache nach maßloses Selbstgefühl wecken 
und nähren mußten. Schon unter dieser Rücksicht kann 
TertuUian als der Vater aller nachfolgenden afrikanischen 
Häresien und Schismen bezeichnet werden. 

Welch Widerspiel ! Derselbe TertuUian, der wie keiner 
mit den eisernen Ketten der Disziplin die Individualität ge- 
fangen hielt, vernichtete das innerste Lebensprinzip einer 
straffen, gesicherten Ordnung: die gottverbürgte Organisation. 
Indem er die christliche Gemeindegliederung auf Menschen-, 
bezw. Kirchensatzung zurückführte, war der Disziplin die 

Cum ad peraequationem disciplinae sacerdotalis provocamur, deponimus 
infulas, et pares sumus (de mon. c. 12 Oe. I. 781). 

^) oportebat igitur omnem communis disciplinae formam sua fronte 
proponi, edictum quodammodo futurum universis impressioni, quo magis 
sciret plebs eum ordinem sibi observandum, qui faceret praepositos, et 
ne vel ipse honor aiiquid sibi ad licentiam quasi de priviiegio 
loci blandiatur (de mon. c. 12 Oe. I. 782; vgl. de iei. c. 13 Oe. 
I. 872). 

^) Darum die Verwendung der Ausdrücke: plebs, populus (de mon. 
c. 12 Oe. I. 782; de iei. c. 13 Oe. I. 872 etc.), gregarius numerus, grex 
(de fug. c. II Oe. I. 480); turbae (c. 14 Oe. I. 491). 
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göttliche Weihe und Autorität entzogen und der Willkür des 
Einzelgehorsams fiberantwortet. So trug sie von Anlang an 
die Keime des Zerfalles in sich. 

Mit der Hypothese Tertullians vom Laienpriestertume 
war notwendig eine bedeutende Wandelung seines Kirchen- 
begriifes verbunden. Die bisherige, katholische Betrach- 
tungsweise der Kirche als der einer organisierten Gnaden- 
anstalt vertrug nur ein spezifisches Priestertum. War die 
Kirche eine objektive, über allem Zeidich-Menschlichen er- 
habene Gnadenmacht, so bedurfte sie entsprechender, ebenso 
unantastbarer Organe, durch die sie unberührt von mensch- 
lichen Einflüssen ihren himmlischen Beruf auswirken konnte 
— ein kirchliches Gnadenbeamtentum war ein Postulat ihres 
innersten Wesens. In ihm kam sie selber zu permanenter 
Erscheinung. Ebenso unvergänglich, unverletzlich wie sie 
selbst war darum auch ihr Beamtenstand, ihr Priestertum. 
Die Einbeziehung der Laienpersönlichkeit in den Priester- 
rang hob notwendig dessen gnadenamtlichen Charakter und 
damit auch die Auflassung der Kirche als einer objektiven 
Gnadenanstalt auf: die kirchliche setzte sich in eine per- 
sönliche Heilsursächlichkeit um. Der Austausch zwischen 
Gnade und Werk, Amtstum und Persönlichkeit erfolgte ein- 
seitig zugunsten der letzteren — und so löste sich notwendig 
Tertullians Kirche allgemach aus einer innerlich organisierten 
Einheitsmacht zu einer nur äußerlich lose zusammengehal- 
tenen Summe von Einzelkräften auf. 

Hat Tertullian diese Konsequenz erkannt und gezogen ? 
Oder hielt er so wie in seiner katholischen Zeit nach wie 
vor trotz alledem seine Priester für Kirchenbeamte, für die 
berufenen Verwalter der Kirchengnade, so daß sich im letzten 
Sinne seine Kirche als ein großer Priesterorden heraus- 
gestellt hätte? 1) 

Die Antwort scheint schwer. Für beide Auffassungen 
lassen sich Belege bringen. Um zu einem befriedigenden 
Resultate zu kommen , müssen wir den Grundgedanken 
seines Laienpriestertums untersuchen und weiterhin jene 



• So Ritschi. a. a. O. S. 398. 
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Anschauungen bloßlegen, die diesem Grundgedanken iremd 
oder gar gegensätzlich sind. 

§ 15. Der Inhalt des montanistischen Priestertums. 

Schon a priori ließe sich die berührte Schwierigkeit aus 
TertuUians Werksysteme entscheiden. Es mußte ihn not- 
wendig mehr und mehr zur Oberschätzung der subjektiven 
menschlichen Kraft und zur Unterschätzung einer vom 
menschlichen Tun an sich unabhängigen Gnadenmacht hin- 
drängen. — Doch um festen Boden zu gewinnen, wollen 
wir uns nur auf den Kommentar beziehen, welchen Ter- 
tullian selbst seiner These vom Laienpriestertum anschließt, 
sowie auf eine einschlägige, ungewöhnlich deutliche Erörte- 
rung über das Verhältnis von Person und Gnade. 

. Wie begründet Tertullian seine Idee? Jeder einzelne," 
schreibt er,^) „hat das Leben durch seinen Glauben, und 
Gott macht keine Ausnahme inbetreff der Personen, da 
nicht die Hörer von Gott gerechtfertigt werden, sondern 
die Vollbringer." ^) Der letzte Grund des Laienpriestertums 
ist ihm demnach die innere, aus dem Glauben erblühende 
Werktüchtigkeit, die den Vollbringern des Glaubensgesetzes 
eignet. Worauf es ihm bei dieser priesterlichen Werktüch- 
tigkeit vor allem ankommt, verrät er uns sogleich durch 
den Hinweis auf das monogamische Priestergesetz: „Willst 
du nun als Digamus taufen, als Digamus opfern? Um 
wievielmehr ist es für einen Laien, der ein Digamus ist, 
ein Kapitalvergehen, priesterliche Handlungen vorzunehmen, 
da sogar einem Priester, wenn er Digamus geworden, das 
Recht, als Priester zu handeln, genommen wird." Die Ein- 
haltung der montanistischen, gesetzhaften Formen ist also 
mit Vorzug das Kennzeichen des echten Priesters. — 
Offenbar faßt Tertullian hier die Priesteridee nach ihrer 
ausschließlich gesetzlichen Seite: Werkgesetz und Priester- 
tum sind ihm korrelate Begriffe. Aus der Universalität des 



1) S. das Zitat S. 193 de exh. cast. c. 7 Oe. I. 747. 

2) Nach der Übersetzung von Kellner, TertuUians sämtliche Schriften, 
Köln 1882, J, S. 324. 
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Priestertums ergibt sich jene der Werkpflicht und umgekehrt. 
In den Priestern erblickt er die geborenen Gesetzesvoll- 
bringer; sie sind die privilegierten Werkheiligen. Das all- 
gemeine Priestertum ist ihm so der äußere Ausdruck und 
das Postulat der allgemeinen, von dem Paraklet geforderten 
WerkObung, der naturgemäße Reflex der Gesamtheiligkeit. 
Sein Axiom: „es gibt nur einen Gott und einen Glauben 
und die Sittenzucht ist auch nur eine"* (a. a. O.) findet 
in diesem allgemeinen Priestertum seine vollendete Aus- 
prägung. 

TertuUian weiß hier nichts mehr von einem Amts- 
gnadentum, das einer Person, abgesehen von ihren Werken 
eigen wäre; im Gegenteile, er schließt es ausdrücklich 
durch den Hinweis auf die bei Gott allein maßgebliche per- 
sönliche Werktüchtigkeit aus. Niemand anders als gerade 
die herrschende Amtsgewalt will er treffen, wenn er be- 
streitet, daß Gott inbetreff der Personen »Ausnahmen 
macht", daß „die Hörer, nicht die Vollbringer des Gesetzes 
gerechtfertigt werden**. Eben die Amtspriester machten die 
Prätention, daß sie allein die berufenen Vermittler bei Gott 
seien, daß ihnen als qualifizierten Amtspersonen auch ohne 
persönliche Heiligkeit Erhörung werde. Die ganze Aus- 
führung gipfelt demnach in dem Satze : es gibt keine äußer- 
liche Amts-, sondern nur persönliche Werk-Begnadung. 
Damit ist allerdings dem spezifischen Priestertume und der 
kirchlichen Gnadenanstalt jeder dogmatische Boden ge- 
nommen. 

Noch klarer tritt seine Abneigung gegen das Amts- 
priestertum und seine Sympathie für das persönliche Werk- 
priestertum in der für den Primat und die kirchliche Amts- 
gewalt so hoch bedeutsamen Schamschrift hervor (de pud. 
c. 21 Oe. I. 842; Wiss. p. 268, 29 sqq.): in hunc iam 
gradum decurram, excernens inter doctrinam apostolorum 
et potestatem. disciplina hominem gubernat, potestas ad- 
signat. sed rursum, quid potestas? Spiritus, spiritus autem 
deus . . . quis autem poterat donare delicta? hoc solius 
ipsius est. quis enim dimittit delicta, ni solus deus? . . . 
itaque si et ipsos beatos apostolos tale aliquid indulsisse 
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constaret, cuius venia a deo, non ab homine competeret, 
non ex disciplina, sed ex potestate fecissent. nam et mor- 
tuos suscitaverunt, quod deus solus . . . exhibe igitur et nunc 
mihi, apostolice, prophetica exempla, ut agnoscam divini- 
taten), et vindica tibi delictorum eiusmodi remittendorum 
potestatem. An die Spitze dieser erregten Ausführung stellt 
Tertullian das an sich richtige Axiom: Jede Vollmacht (po- 
testas), d. i. jede über das menschliche Können und mensch- 
liche Obung (disciplina!) hinausreichende Gewalt kann nur 
von Gott ausgehen; darum vor allem die Vollmacht der 
Sündenvergebung, welche ihrer innersten Natur nach Sache 
des beleidigten Gottes ist (vgl. de bapt. c. 10 Oe. I. 629). 
Darum mußten auch die Apostel, wenn sie anders wirklich 
Sünden vergeben haben, von Gott hierzu bevollmächtigt 
gewesen sein. — So weit waren seine Auf5stellungen unan- 
fechtbar.y Unrecht hatte er aber, wenn er weiter schloß: 
diese Bevollmächtigung ist ihrer Natur nach nur eine außer- 
ordentliche, charismatische, die an anderen charismatischen 
Gaben erkannt und geprüft wird. Wer da also nach dem 
Beispiele der Apostel Sünden zu vergeben beansprucht, 
möge apostolische Vollmacht vorweisen, der möge gleich 
den Aposteln Tote zum Leben erwecken. Skrupellos ver- 
steht er es hierbei, die vormals als göttliches Institut nicht 
hoch genug gepriesene disciplina unter die menschlichen 
Anstalten herabzudrücken und der himmlischen potestas ent- 
gegenzusetzen. 

Man erkennt schon daraus: es fehlte dem montanistischen 
Tertullian vollends jedes Verständnis für eine ordentliche, 
geistige Amtsgewalt, welche an Gottes Statt die Gnaden- 
schätze Christi verwaltet. Nur die abgeschlossene Persön- 
lichkeit kann ihm Träger göttlicher Gewalten sein, und auch 
diese nur, soweit sie charismatisch begabt ist, also die 
Persönlichkeit in ihrer schärfsten Absonderung vom ge- 
meinen Christentum, in größtmöglichster, übernatürlicher 
Potenzierung individueller Anlagen. 

Doch Tertullian wird noch deutlicher. Die Defensive 
schreitet zur Offensive vor, von der Ignorierung wendet er 
sich zur positiven Bekämpfung der kirchlichen Amtsgewalt: 
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sed habet, inquis, potestatem ecclesia delicta donandi. hoc 
ego mi^is et agnosco et dispono, qui ipsum paracletum in 
prophetis novis habeo dicentem: potest ecclesia donare de- 
lictum, sed non faciam, ne et alia delinquant . . . de tua nunc 
sententia quaero, unde hoc ius ecclesiae usurpes. si quia 
dixerit Petro dominus: super hanc petram aedificabo etc. . . 
idcirco praesumis et ad te derivasse solvendi et alligandi 
potestatem, i. e. ad omnem ecclesiam Petri propinquam? 
qualis es, evertens atque commutans manifestam domini 
intentionem personaliter hoc Petro conferentem? super te, 
inquit, aedißcabo ecclesiam meam, et, dabo tibi claves, non 
ecclesiae, et quaecunque solveris vel alligaveris, non quae 
solverint vel alligaverint. sie enim et exitus docet etc. . . . 
(de pud. c. 21 Oe. I. 842 sq.; Wiss. p. 269, 22 sqq.). — 
Beruft sich der katholische Gegner auf den heilsanstaltlichen 
Charakter der Kirche, der in der Binde- und Lösegewalt 
der Nachfolger Petri für immerdar verbürgt und lebendig 
sei, so hantiert Tertullian mit dem ganzen Apparat exege- 
tischer Afterkunst, um die Vergebungsgewalt Petri als apo- 
stolisches Sondergut, nicht als kirchliches Erbstück nach- 
zuweisen. Sein Resultat lautet: das Apostelprivileg hat mit 
einer angeblichen Kirchengewalt nichts zu tun. Darum 
bleibt nur die montanistische Auffassung der kirchlichen 
Nachlaßgewalt noch übrig: nicht eine ordentliche, sondern 
lediglich eine außerordentliche Vergebungsgewalt kann die 
Kirche durch ihre charismatischen Größen ausüben und 
zwar nicht auf Grund des Apostelprivilegs, sondern des 
ausdrücklichen Zeugnisses Montans.^) 

1) £. Rolffs, Das Indulgenzedikt des römischen Bischofs Kallixt, 
Texte u. Unt. z. altchr. Lit., XI, 3. Leipzig 1893 S. 56 ff. mißkennt diesen 
Gedankengang Tertullians. Nach ihm will T. den Primat ausschließlich 
bekämpfen, ohne an der kirchlichen Schlüsselgewalt zu tasten. Allein er 
übersieht, daß es dem Rigoristen gerade darum zu tun ist, eine ordentliche 
Nachlassungsgewalt der Kirche zu leugnen und zur außerordentlichen ab- 
zuschwächen. Darum stellt er nicht bloß Petrus und Kallixt, sondern auch 
Petrus und die hierarchische Amtskirche als ungleichwertige Autoritäten 
einander gegenüber: super te, inquit, aedificabo ecclesiam meam, et dabo 
tibi claves, non ecclesiae. Insofern gerade in der apostolischen Amts- 
nachfolge des römischen Bischofs diese Nachlaßgewalt wurzelt, mußte er 
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Die Stellung Tertullians ist damit so scharf wie nur 
möglich präzisiert und von der katholischen Betrachtungs- 
weise unterschieden : es gibt keine ordentliche, sakramentale 
Gewalt von Gottesgnaden , keine Amtsgnadenvermittlung, 
also auch kein Amtspriestertum. Nur persönliche Befähi- 
gung, individuelle Berufe vermögen den etwa unterbrochenen 
Konnex zwischen Gott und Mensch wieder zu knüpfen. Die 
kirchliche Gnadenkraft weicht dem persönlichen Charisma, 
bezw. der eigenen Werktüchtigkeit. 

In scharfer Antithese stellt Tertullian wie zusammen- 
fassend am Schlüsse der Abhandlung das kirchlich-amtliche 
und das montanistisch-charismatische Gnadentum gegenüber: 
et ideo ecclesia quidem delicta donabit, sed ecclesia spiritus 
per spiritalem hominem, non ecclesia numerus episcoporum. 
domini enim, non famuli est ius et arbitrium; dei ipsius, non 
sacerdotis (de pud. c. 21 Oe. I. 844; Wiss. p. 271, 8 sqq.). 
Die Gegensätze sind hier offenbar: ecclesia spiritus — nu- 
merus episcoporum; spiritalis homo — episcopus; dominus 
— famulus; deus — sacerdos. Das Amtstum der katho- 
lischen Bischöfe und Priester ist somit als reines Menschen- 
werk durch das gottbeglaubigte Geisteswirken der werkfrohen 
Spiritalen ersetzt und entwertet. 

Notwendige Folgerung war: nur der kann priesterliche 
Verrichtungen mit Erfolg betätigen, dem werkhafte Tüchtig- 
keit eigen ist. Kapitalsünder sind darum nicht bloß kirchen-, 
sondern auch göttlichrechtlich von dem Priestertume aus- 
geschlossen: weil nicht in Christus lebendig, vermögen sie 
auch nicht Heilsursache zu sein. Darin liegt wohl auch — 
neben dem Apostelverbot — der Grund, warum die Monta- 
nisten jeden Digamus, in ihren Augen ein Kapitalsünder, 
grundsätzlich von dem Altare fernhielten, und warum sich 
Tertullian so sehr über gegensätzliche Vorkommnisse in der 



auch diese verwerfen, aber eben damit den engen Zusammenhang bezeugen, 
der auch schon nach zeitgenössischer Anschauung zwischen Schlüssel- 
gewalt und Primatialamt bestanden hat. Vgl. die gründliche Darlegung 
von G. Esser: »Tertullian de pud. c. 21 und der Primat des römischen 



I Bischofs« im Katholik, Mainz 1902, S. 207. 
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GroOkirche ereil :rt.^) Schon gegen Au^ng seiner katho- 
lischen Periode £:!}eint er dieser im Grunde spezifisch 
montanistischen Anschauung nicht ferne gestanden zu sein; 
wenigstens deutet er an, daß die Unwürdigkeit des Kom- 
munion spendenden Priesters auch die heilige Speise selbst 
beflecke, d. i. unwirksam mache.^) Daraus erklärt sich wohl 
auch im letzten Grunde die feindselige Stellung gerade der 
Montanisten gegen die Ketzertaufe: weil ihnen das Ver- 
ständnis einer objektiven, von menschlichen Gebrechen un- 
berührten Kirchengnade mangelte, konnten und mußten sie 
jene vom Taufrechte ausschließen, die in häretischer Be- 
fangenheit sich mit der Makel widerkirchlicher Lehre befleckt 
hatten.*) 

Dieses montanistische Dogma von dem alleinigen Werk- 
priestertum mochte auch den Papst Kallixt zu jener kräf- 
tigen Antithese veranlaßt haben, die so sehr zumal des 
Hippolyt Unwillen erregte, in Wirklichkeit aber ganz dem 
katholischen Kirchen- und Priesterbegriff entsprach: daß 
auch ein todsündiger, also erst recht ein di- oder trigamischer 
Bischof an sich amtsfahig sei.^) 

Daß dieser päpstliche Vorstoß nur im Interesse des 
katholischen Kirchengedankens erfolgte und ein Akt weit- 
blickender Hirtensorge war, zeigt uns die ganze fernere Ent- 
wicklung der afrikanischen Ketzergeschichte, die so recht 
eigentlich mit der Verkümmerung der Priesteridee im Sinne 



^) prospiciebat Spiritus sanctus dicturos quosdam, omoia licent epi- 
scopis, sicut ille vester Ulinensis nee Scantiniam timuit. Quot eoim et 
digami praesident apud vos, insultantes utique apostolo, certe non eru- 
bescentes, cum haec sub illis leguntur? (de raon. c. 12 Oe. I. 782). 

') nee boe sutficit. Parum sit, si ab aliis manibus accipiant (sc. ido- 
lolatores), quod contaminant, sed etiam ipsae tradunt aliis quod contami- 
naverunt (de idol. e. 7 Oe. 1. 75). 

3) unde et apud nos, ut ethnico par, immo et super ethnicum, hae- 
reticus etiam per baptisma veritatis utroque homine purgatus admittitur 
(de pud. c. 19 Oe. I. 835). 

*) ovtog idoy/adttnev ontog ei inlaxonog äfAugtoi zi, el xal ngog 
B^dvazov, fjLTj öelv xataTid-ea^ai. inl lovtov 7J(j^avT0 iniaxonoi xal 
ngeaßvTfQoi xal öidxovoi öiya/ioi xal tplya/uoi xaO-lataa&ai elg x?.iJQovg 
(Hipp. Philos. IX, 12). 
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Tertullians anhebt und in der Mißwertung der Gnadenkirche 
ihre starken Wurzeln hat. Schon der Zeitgenosse Tertulli- 
ans, der karthagische Bischof Agrippin und seine Synoden 
(zwischen 218 — 222) ließen sich diesen Grundirrtümern zu- 
liebe zu Abweichungen von der nach Hippolyts Zeugnis be- 
stehenden, orthodoxen Kirchenpraxis in Sachen der Ketzer- 
taufe bestimmen.^) Nach ihm vertraten Cyprian und drei 
karthagische Synoden denselben Standpunkt. So sehr Cy- 
prian den objektiven Wert der kirchlichen Gnadenanstalt 
durch Identifizierung der kirchlichen Rechts- und Gnaden- 
gemeinschaft einerseits zu wahren schien, so sehr hat er ihn 
anderseits bedroht durch die Tertullianische Unterstellung, 
daß der Kirchengeist erst in den empfänglichen Persönlich- 
keiten lebendig und wirksam werde, daß in Konsequenz 
nicht eigentlich die Kirche, sondern der Christ Heilsträger 
sei. Gleich Tertullian kam darum auch er zur Folgerung, 
daß unwürdige Spender eine unwürdige Spendung verschul- 
deten.^) Derselben Grundanschauung lebten der karthagische 
Priester Novatus und dessen ehrgeiziges Opfer Novatian, 
wenn sie das Wesen der Kirche in der Gemeinschaft der 
„Reinen** beschlossen sahen. Zu verhängnisvoller Krise 
führte Tertullians Priesteridee in dem Donatistenstreite. 
Wenn ein Traditor wie der Bischof Felix von Aptunge 
nicht gültig konsekrieren konnte, so hatte das seinen Grund 
in dem Axiom: es gibt kein Amtsgnadentum , kein sakra- 
mentales Priestertum, sondern nur ein Priestertum der 
Werkheiligkeit. ^) 

Wir sehen, wie die Ideen Tertullians sich rasch in der 
theologischen Welt Karthagos einbürgerten: beeinflußten sie 
zuerst den Ketzertaufstreit Cyprians in unheilvollem Grade, 



snl Toviov {Iia?MaTOv) npwrwg teroXfJiTirai öevtSQOv avtoXq 
ßanxiapLOL (Hipp. Philos. IX, 12). 

*) sed et pro baptizato quam precem facere potest sacerdos sacri- 
legus et peccator? cum scriptum sit: deus pcccatorem non audit...quis 
autem potest dare, quod ipse non habeat, aut quomodo potest spiritalia 
gerere, qui ipse amiscrit S. S.? Cypr. ep. 70, 2. 

») Vgl. August, de utiitate eccl. c. 21 n. 59. 
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SO boten sie nachmals verdrossenen Schismatikern die will- 
kommenen Grundelemente dar, um daraus verderbliche 
destruktive Tendenzen von der kirchlichen Buße und Weihe- 
gewalt zu gewinnen und den Begriff einer kirchlichen Gna- 
denanstalt zu sprengen. 

Eine derartige Auswirkung der Priesteridee TertuUians 
in der karthagischen Ketzergeschichte gibt uns die letzte 
Verbürgung, daß wir mit Recht in dem persönlichen Werk- 
priestertum den Kern seines Laienpriestertums erblicken! 
Nicht dadurch bildete sich ihm ein Laienpriestertum her- 
aus, daß er rein äußerlich den Kreis des spezifischen Prie- 
stertums auch auf die Laien bezog, ohne aber sonst an der 
dogmatischen Idee einer kirchlichen Gnadenvermittlung zu 
rütteln. Sein Laienpriestertum bedeutete unendlich mehr: 
es begriff eine innere Umgestaltung der Priesteridee in sich. 
Was ihr fortan Kraft und Wirksamkeit gab, war nicht die 
Kirchengnade, sondern die in persönlicher Heiligkeit sich 
kundgebende Begnadung des Einzelnen. Insofern diese hei- 
ligende Werkübung fortan als das Eigentümliche des Prie- 
sterstandes erkannt und zugleich allen Christen zur Pflicht 
gemacht war, bildete sich die Kirche allerdings zu einem ein- 
zigen großen Priesterorden um, aber nicht zu Priestern in dem 
katholischen, sondern montanistischen Sinne. Danach 
entscheidet sich auch die Frage, ob Tertullian und im wei- 
teren der Montanismus ein spezifisches Interesse am Laien- 
priestertum gehabt habe.^) Eben weil die Überwertung der 
persönlichen Werktüchtigkeit und im Zusammenhang damit 
die Unterwertung einer objektiven Gnadenmacht dem Mon- 
tanismus, wenigstens soweit ihn Tertullian bestimmte, we- 
sentlich war, mußte ihm die Idee des Laienpriestertums 
ursprünglich und aufdringlich sein. Tertullian sucht aller- 
dings diesem Eindrucke zu begegnen, indem er die Laien- 
priesteridee als eine kirchlich gegebene voraussetzt und von 
ihr aus die allgemeine Werkpflicht begründet (s. S. 193). 
Hiernach wäre das Werktum nicht Grund, sondern Folge des 



Ritschi a. a. O. S. 365 bestreitet dies; I. Döllinger in Hippolyt 
und Kallixt a. a. O. S. 347 teilt die von uns vertretene Auffassung. 
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Laienpriestertums. Allein er kann es nicht verhindern, daß 
sich auch in dieser Deutung die montanistische Betrachtungs- 
weise herausstellt: der innere Zusammenhang zwischen Werk 
und Priester. Denn nur wenn und weil sein Priestertum 
wesentlich Werkpriestertum war, durfte er aus dessen an- 
geblicher Universalität eine universelle Werkpflicht folgern. 
Was von seinem Laienpriestertum der Großkirche entlehnt 
war, war demnach nur der Name, unmöglich sein Inhalt.. 
Als Tertullian nach dem Laienpriestertum der Großkirche 
schielte, hatte sein Blick bereits die montanistischen Trii- 
bungen erfahren und übertrug deren Sonderheiten auf 
den untersuchten Gegenstand selbst. Eine genauere Dar- 
stellung des Laienpriestertums der Großkirche in Theorie 
und Geschichte wird die montanistischen Abweichungen 
Tertullians des näheren wahrnehmen lassen. 

§ 16. Das katholische Laienpriestertum in Theorie und 

Geschichte. 

Gewiß kannte und kennt auch die katholische Kirche 
ein Laienpriestertum, aber dieses Laienpriestertum ist ein 
Priestertum der Gnade; der Gotteskindschaft. Es schöpft 
Wert und Größe aus dem Priestertum Christi selbst, dessen 
geistige Salbung über alle Getauften ausgegossen ist. Es 
hat seine hohen Aufgaben in der Vertiefung der christlichen 
Persönlichkeit, in der innerlichen allseitigen Durchsättigung 
mit dem Charakter Christi, wie sie in dem angestrengten 
Tugend- und Opferleben sich vollbringt. Auch eine gewisse 
mittlerische Tätigkeit ist ihm zugewiesen in dem fiirbitten- 
den Gebete und Sakramentsempfang, in der aktiven Teil- 
nahme an dem heiligen Meßopfer, zumal in der Spendung 
der heiligen Taufe und Ehe. Das Laienpriestertum der 
Großkirche ist demnach wesentlich Diakonie der Gnade: 
es umfaßt die allgemeinsten Beziehungen und Wechsel- 
wirkungen des geistigen zum wirklichen Leibe Christi, es ist 
der Inbegriff der elementarsten Lebensäußerungen des christ- 
lichen Gnadenorganismus. Eben darin liegt seine Größe 
wie seine Bedingtheit. Weil allen gemeinsam, erscheint es 
so recht als das hohe Familiengut der Christenheit, als die 

Adam, Tertallians Kirchenbegriff. 14 
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ttnveriußerliche magna Charta himmlischer WQrde. Weil 
aber allen nur nach seinen allgemeinsten« Wirkungsformen 
gemeinsam, weist es notwendig über sich hinaus noch auf 
ein höheres, spezifisches Priestertum, das mit positiven gött- 
lichen Vollmachten versehen auch die engeren Bedärfhisse 
der Glieder Christi zu befriedigen vermag. 

Das Laienpriestertum der Großkirche berechtigte darum 
TertuUian keineswegs, das spezifische Priestertum zu leugnen, 
da es dieses nicht bloß nicht ausschloß, sondern wesentlich 
mit einbegriff. Nur weil er in jenes Laienpriestertum die 
fremde montanistische Idee von dem Werkpriestertum hin- 
eintrug, weil er an die Stelle des Gnadenberufes den Werk- 
beruf, an die Stelle der amtlichen Vollmacht den persönlichen 
Befähigungsnachweis setzte, konnte und mußte er dazu ge- 
langen, jedem wahren Christen die Fülle der Priesterwürde 
zuzuerkennen und in seinem Laienpriestertum die rechte Idee 
des Priestertums überhaupt erschöpft zu finden. 

Wie die katholische Idee vom Laienpriestertum an sich, 
so weicht auch deren altchristliche Auffassung von Tertulli- 
ans Betrachtungsweise ab. Keiner der Meister, bei denen 
er nach eigenem Geständnis oder fremder Notiz in die 
Schule gegangen,*) ist je als erklärter Anwalt eines Werk- 
priestertums im Sinne TertuUians aufgetreten. Justin, Ire- 
näus und Klemens kennen allerdings ein Laienpriestertum; 
aber es trägt katholische, nicht montanistische Zeichnung. 
Justin ist es darum zu tun, das Christentum als die Religion 
des Geistes möglichst scharf von dem Judentume als der 
Religion des Fleisches zu scheiden (Dial. 116). Insofern 
sich diese Unterscheidung vor allem in den beiderseitigen 
Opfern kundgibt, die bei den Juden materieller, bei den 

Er selbst bezeichnet als seine Lehrer (antecessor) »Justin, den 
Philosophen und Märtyrer; Miltiades, den kirchlichen Sophisten; Irenäus, 
den sorgfältigen Erforscher aller Lehrmeinungen; unseren Prokulus, die 
Zierde des jungfräulichen Greisenalters und der christlichen Beredsamkeit« 
(adv. Val. c. 5 Oe. 11. 387). — Nöldechen a. a. O. S. 30— 5 s zählt noch 
den Athenagoras, Melito, Tatian, Minucius Felix und Klemens von Alex- 
andrien zu seinen literarischen Vertrauten. Daß er daneben die pseudo- 
ascetische Literatur von Hermas bis zum Henochbuche eifrigst benutzte, ver- 
rät er selbst zur Genüge. 
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Christen aber geistiger Art sind, erweisen sich nur die 
Christen als die wahren Opferer und Priester. Dem ganzen 
Zusammenhang nach liegt darum bei Justin der Nachdruck 
nicht auf der Allgemeinheit des christlichen Priestertums, 
sondern auf seinem geistigen Charakter und seiner darauf 
grundenden Alleinberechtigung. Nicht gegen das kirchliche, 
sondern das levitische Priestertum richten sich seine Aus- 
fuhrungen. Sie sind deshalb so wenig ein Angriff auf daa 
spezifische Priestertum der Großkirche, daß sie eher als 
dessen Bestätigung gelten können, insofern sich gerade in 
dem spezifischen Priestertume die geistigen Kräfte des 
Christentums offenbaren. 

Ebenso unverfänglich ist die Bemerkung des Irenäus 
von dem priesterlichen Range aller Gerechten.^) Um den 
von den Gnostikern behaupteten Gegensatz zwischen Altem 
und Neuem Bunde zu beseitigen, versucht er unter anderem 
auch, die mosaisch-christliche Gesetzgebung bezüglich der 
Sabbatheiligung miteinander in Einklang zu bringen. Zu 
diesem Behufe erklärt er mit Berufung auf das betreffende 
Herren wort (Luk. 6, 3 sq.) die neue, christliche Freiheit, die 
sich im sonntäglichen Ährenpflücken der Jünger kundgab, 
als in dem Wortlaute des mosaischen Gesetzes bereits grund- 
gelegt. Wie dieses den Priestern als den Gottesarmen zu 
essen erlaubte, so ist auch im Neuen Bunde den um Christi 
willen freiwillig Darbenden zu essen verstattet. Eben da- 
durch, daß sie „weder Äcker noch Häuser als Erbteil hie- 
nieden besitzen, sondern immer Gott und dem Altare 
dienen", erweisen sich alle Gerechte, zumal die Jünger des 
Herrn, als privilegierte Priester ebenso, wie der hungernde, 
gottinnige David. Als Armer hat ein jeder Gerechte prie- 
sterlichen Rang. — Irenäus denkt nach dem Kontexte an 
nichts weniger als an eine Proklamierung des Laienpriester- 
tums im Sinne des Tertullian. Sein Priestertum ist nach der 
eigenen positiven und negativen Definition das der katho* 
lischen Kirche, das mit der Weltverneinung und Gottes- 

*) omnes enim iusti sacerdotalem habent ordinem (adv. haer. IV, 
8, 3); ostendimus autem in superiori libro, quoniam levitae et sacerdotes 
sunt discipuli omnes domini (V, 34, 3). 

14* 
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bejahung anhebt und in der fireigewoUten, beruflichen Hin- 
gabe an Gott und Gottesdienst, also im spezifischen Priester- 
turne, kulminiert. Wie hätte auch Irenäus mit seinem tiefen 
Verständnisse der Kirchengnade, mit seiner ausdrücklichen 
Scheidung von AmtswQrde und Werkgerechtigkeit (adv. 
haer. V, 22, 2), mit seinem klaren Blicke für eine wesen- 
hafte Kirchenorganisation (adv. haer. IV, 33, 8) sich zu solch 
grundstürzender Anschauung versteigen können! 

Deutlicher als Irenäus huldigt angeblich Klemens von 
Alexandrien dem Laienpriestertum.^) Allein Klemens spricht 
gar nicht hiervon : er redet durchweg nicht von der irdischen, 
sondern der himmlischen Kirche, nicht von der Gnaden- 
vermittlung, sondern von dem Gnadenzustand und himm- 
lischen Beruf. Dieser kennt allerdings keine Unterscheidung 
zwischen Laien, Diakonen und Priestern. Nicht irdische 
Amtsstellung, sondern Gnade und Heiligkeitsbesitz werden 
in der himmlischen Kirche die vierundzwanzig Richterthrone 
zuweisen. — Klemens leugnet also hiermit nicht bloß nicht 
die amtliche Stellung von Bischof und Priester in der Kirche 
auf Erden, sondern setzt sie geradezu voraus. Nur so kann 
er amtlichen und persönlichen Vorzug in Gegensatz bringen 
(ovo' ort jiQtoßvxtQO^ ölxaiog vo/ii^oftsrog , dXX ori ölxaiog 
iv :jtQeößvteQlcp xaraXsyofievog). Allerdings nennt er die nach 
Heiligkeit ringenden Gnostiker Presbyter und Diakone, aber 
nicht in kirchlichem, sondern Literalsinn: insofern sie das 
Herrengebot üben und lehren {iäv jioifj xal öiddax^ rä xov 
xvQiov), sind sie im wahren Sinne des Wortes (rq5> ovri) 
Presbyter, weil ehrwürdig; und Diakone, weil dienstbeflissen. 

Tertullian ist darum tatsächlich der erste, welcher in 
der Kirche eine Priesterfrage aufrollte und im antikirchlichen 

9 Strom. VI, 13: B^eaxiv ovv xal vvv ratg xvgiaxatg ivacxr^- 
aavzaq ivrokaig xaxa xo evayysXiov zelelwq ßiojoavxag xal yvotari- 
xwg elg xtjv ixXoytjv xaiv dnoaxoXwv iyygatpijvai, Ovxog ngsaßvxsQog 
iaxt x<p ovxt x^g ixxltjaiag xal öiaxovog dkrj&rjg x^g xov d-eov ßovXrr 
(TSiog, iäv noi^ xal ÖLödaxy xa xov xvglov, ovx vn avS-gcincov x^^Q^ 
xovovfjievog, ovtf oxi npsoßvxegog ölxaiog voßil^dfievog, d)X oxi ölxaiog 
iv ngeaßvxBQltp xaxaXeyoßsvog, xuv ivxav&a inl y^g ngcoxoxaO-eöglez 
/HTj xtfirjd^, iv xoZg scxoai xal xhxagai xa&eöeZxai d^govoig xov Xabv 
xqIvwv, oSg (priöiv iv xy dnoxalvtpei ^wdvvtjg. 
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Sinne löste. War er — soweit die Quellen reichen — in 
<ler katholischen Zeit der erste, welcher die Sacerdos- 
Formel in den kirchlichen Sprachgebrauch eingeführt und 
dadurch den Mittlercharakter des katholischen Kirchen- 
dieners mit wünschenswerter Klarheit enthüllt hatte, so war 
er anderseits auch wieder der erste, der eben diesen Mittler- 
charakter zu leugnen unternahm und tatsächlich Kirche 
und Kirchenbeamtentum aus der Reihe der Heilsursachen 
ausschaltete. 

Ob er sich wohl auch dieser Konsequenz seines Be- 
ginnens voll bewußt war? 

Zur voller Klärung dieser Frage braucht nur unter- 
sucht zu werden, inwieweit die montanistische Priesteridee 
die Formulierung seines Kirchenbegriifes beherrschte. 

$ 17. Die Rückwirkung der neuen Priesteridee auf den 

Kirchenbegriff. 

Priester und Kirche im katholischen Sinne sind korrelate 
Begriffe; sie bedingen einander wie Wesenheit und Dasein, 
Vermögen und Tätigkeit. In dem ewigen Priestertume lebt 
die Kirche ihre gottgegebenen Kräfte aus, teils in den all- 
gemeinsten Formen des Laienpriestertums , teils in den 
engeren Vollmachten der spezifischen Weihegewalt. Der 
Priester ist im eigentlichen Sinne der Verwalter der Kirchen- 
gnade, der geborene Repräsentant der kirchlichen Gnaden- 
anstalt. Mit dem katholischen Priestertume steht und fallt 
die Kirche als Gnadenanstalt. 

Dieser Zusammenhang zwischen Priester und Kirche 
ist so offensichtlich, daß ihn TertuUian unmöglich übersehen 
konnte. Sobald er also den Priester seines kirchenamtlichen 
Charakters entkleidet hatte, mußte er notwendig dazu be- 
stimmt werden, auch an das Wesen der kirchlichen Gnaden- 
anstalt zu tasten. In der Tat, was sollte auch noch ein 
Heilsgut der Kirche, eine Kirchengnade, wenn die in der 
persönlichen Werktüchtigkeit lebendige Christuskraft einziger 
und ausreichender Quellgrund aller Gnadenwirksamkeit nach 
außen wurde? Mit einem Schlage war dadurch die Persön- 
lichkeit allein zur Heilszentrale auf Erden geschaffen; Aus 
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einem Kirchengliede wird sie zur Kirche selber, zum gnaden- 
wirkenden Christus auf Erden. ,,Da, wo es kein Zusammen«^ 
sitzen der Ordinierten gibt, da opferst du und taufst du und 
bist du Priester Rir dich allein. '^ Der Begriff Kirche ist 
lediglich Sammelname, kein Wesensbegriff. Er bildet sich 
äußerlich durch die lokale Vereinigung der einzelnen Heils- 
persönlichkeiten, ohne daß ihm als solchem ursächliche Be- 
deutung zukommt. „Wo drei sind, da ist es eine Gemeinde, 
und wenn es auch nur Laien sind"" (de exh. cast. c. 7 Oe. 
I. 748). „Jede beliebige Anzahl von Leuten, welche in 
diesem christlichen Glauben zusammentreffen, wird von dem 
Urheber und Stifter als eine Kirche erachtet"* (de pud. c. 21 
Oe. L 844 ^). Das Geheimnis des Lebens der Kirche liegt 
nicht mehr in der Organisation und ihrem Amtswirken, in 
der „Anzahl der Bischöfe" verborgen (de pud. c. 21 Oe. I. 
844), sondern in der Heiligkeit der Einzelglieder. 

Insofern diese Heiligkeit göttlicher Mitteilung entstammt 
und in ihrem letzten Grunde Teilnahme an göttlichen Lebens- 
kräften, Innewohnen in Gott selber bedeutet, stellt sich als 
das eigentliche Kirchen wesen die Gottheit heraus, die alle 
Heilsbegierigen zur Einheit des göttlichen Geistes verbindet 
— und so konnte sich Tertullian zusammenfassend zu den 
programmatischen Sätzen verstehen: nam et ipsa ecclesia 
proprie et principaliter ipse est Spiritus, in quo est trinitas 
unius divinitatis, pater et filius et Spiritus sanctus. lUam 
ecclesiam congregat quam dominus in tribus posuit. Atque 
ita exinde etiam numerus omnis qui in hanc fidem conspi- 
raverint ecclesia ab auctore et consecratore censetur. Et ideo 
ecclesia quidem delicta donabit, sed ecclesia spiritus per spi- 
ritalem hominem, non ecclesia numerus episcoporum (de 
pud. c. 21 Oe. I. 844). 

Wohl hatte Tertullian, wie wir gesehen, schon in seiner 
katholischen Zeit gerne die geistige Seite der Kirche hervor- 
gekehrt (S. 90 f.), aber stets mit Berücksichtigung ihrer 



») Ähnliche Formeln: ubi duo, ibi et ipse, sc. Christus (ad ux. 1. II 
c. 9 Oe. 1. 697). — Sit tibi et in tribus ecclesia; melius est, turbas tuas ali- 
quando non videas, quam addicas (de fug. c. 14 Oe. I. 491). — Ubi tres, i. c. 
Pater et Fiiius et S. S., ibi ecclesia (de bapt. c. 6 Oe. I. 626). 
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wesenhaft irdischen Formen. Wenn er damals die Kirche 
mit Ctiristus verglich, so dachte er an dessen gottmensch^- 
liehe Natur, die auf die himmlisch-irdische Beschaffenheit 
der Kirche hinwies (de paen. c. 10 Oe. I. 661). Auch mit 
der Dreifaltigkeit hatte er sie damals in innigste Beziehung, 
aber auch genügende Unterscheidung gebracht (de bapt. c. 6 
Oe. I. 626), insofern er die Kirche als den Leib, d. i. die 
irdische Offenbarung der Trinität bezeichnete. Jetzt war ihm 
die Kirche nicht mehr bloß der Leib, sondern die Drei- 
faltigkeitselbst. Die neue Formel: „ecclesia spiritus": wurde 
nun ebenso Kennzeichen der montanistischen Anschauungs- 
weise, wie die alte: „ecclesia Christus^: die katholische Kir- 
chenidee beleuchtete. 

Doch konnte sich die neue Formel bei Tertullian nicht 
einbürgern, wohl weil sie zu sehr von dem gemeinen kirch- 
lichen Sprachgebrauch abwich und die antihierarchische Ten- 
denz an der Stime trug; oder mag auch sein, daß sich 
Tertullian selbst ihres bedeutungsvollen programmatischen 
Gehaltes nicht so recht bewußt war. Wie wir ihn schon des 
Eingangs zeichneten, wäre das bei ihm nicht zu verwundern 
gewesen. Seine Gedankengänge atmen stürmischen Drang, 
mystische Glut : er dachte, weil er erlebte, und darum tragen 
seine neuen Wortprägungen mehr den Stempel des Un- 
mittelbaren, Instinktiven, denn des Deduktiven, Berechneten. 
Freilich bekunden sie sich eben dadurch wieder als die 
echten Kinder seiner innersten Anschauung. 

Mit um so größerer Vorliebe griff er darum zu jenen 
Bezeichnungen, die zwar auch in der kirchlichen Theologie 
gangbar waren, aber doch die geistige Natur der Kirche 
mehr als andere hervorzuheben vermochten. Die Kirche 
ein geistiger Tempel (de mon. c. 8 Oe. I. 772 sq.; adv. 
Marc. 1. III c. 7 Oe. II. 130), die Kirche Christus anver- 
mählt (de cor. c. 14 Oe. I. 454), die Kirche Christus selbst 
(de paen. c. 10 Oe. I. 661), der Leib Christi (de mon. c. 13 
Oe. I. 783; de an. c. 11 Oe. II. 573; c. 21 589), der Leib 
der hl. Dreifaltigkeit (de bapt. c. 6 Oe. I. 626). — Diese 
an sich orthodoxen und zum Teile selbst schriftgemäßen, 
das Geistig- Leibliche der Kirche gleichmäßig wahrenden 
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Kirchennamen verstand er nach ihrer geistigen Bedeutung. 
Sie verdrängten allgemach jene Bezeichnungen, welche auf 
ein irdisches Gottesreich hinzuweisen schienen, wie die in 
der katholischen Zeit beliebten Bilder: Arche (de bapt. 
c. 8 Oe. I. 627; de idol. c. 24 Oe. I. 107), Schiff (de bapt. 
c. 12 Oe. I. 632), himmlische Heimat (de spect. c. 25 Oe. 
I. 57; de praescr. haer. c. 42 Oe. II. 41), Haus (de idol. 
c. 7 Oe. I. 75) etc. — ebenso, wie wir oben an die Stelle 
von „mater', das den sakramentalen Gnadenberuf der Kirche 
deutlich offenbarte, immer mehr das demselben Prinzip der 
Isolierung und Vergeistigung entstammende „virgo'' treten 
sahen. Auch formell verrät sich so die neue, spiritualistische 
Betrachtungsweise: die sakramentale Beziehung der Kirche 
zu den Gläubigen wird aufgenommen von der aszetisch- 
mystischen Beziehung der Gläubigen zur Gottheit — die 
Heilsanstalt wird zur Heilsgemeinde. 

Damit war im Prinzip die Heilskirche als unsichtbar 
erklärt. So sehr das Gesetzhafte in Lehre und Sitte die 
montanistische Kirche in ihrer Sichtbarkeit als Gemeinde 
schätzte, so sehr mußte anderseits die Leugnung des gnaden- 
anstaltlichen Charakters ihren sichtbaren Bestand als Heils- 
gemeinde bedrohen. Es gab keine stabile Kircheneinrichtung 
mehr, die in äußerer, geregelter und darum jederzeit erkenn- 
barer Gnadenwirksamkeit sich betätigte. Was an ihre Stelle 
trat, waren allerdings sichtbare Persönlichkeiten, die spiri- 
tales, d. i. die Anhänger der neuen Prophetie; allein diese 
wirkten nicht aus einer bleibend übertragenen Vollmacht, 
sondern nur von Fall zu Fall aus individueller Geisteskraft. 
Ihrer Gnadentätigkeit eignete darum wesentlich die Natur 
des Persönlichen, Wechselnd -Vergänglichen. Die heils- 
jTiittelnde Kirche war so wenig als Realität sichtbar, wie die 
Tätigkeit der „Geistesmänner** selbst.^) 



R- Seeberg, Der Begriff der christlichen Kirche, I. Teil: Studien zur 
Geschichte des Begriffes der Kirche, Erlangen 1885, S. 25 beruft sich 
darum mit Unrecht auf die spiritales, um die Sichtbarkeit der montanistischen 
Kirche zu erweisen. Er läßt sich hierbei ebenso wie Bonwetsch a. a. O. 
S. 116 von der falschen Anschauung leiten, die »spiritales« bedeuteten bei 
den Montanisten eine neue Geisteshierarchie, außerordentliche Kirchen- 
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Nach dem Dai^elegten erscheint die Geisteskirche als 
die letzte Ausreifung der montanistischen Idee vom Werk- 
priestertum. Das neue Subjekt in der Heilsvermittlung beließ 
der Kirche als einer objektiven Heilsanstalt keinen Platz 
mehr, sie mußte notwendig zur schemenhaften Geisteskirche 
verblassen.^) Gewiß haben Hermas und alexandrinische 



beamte innerhalb des montanistischen Gemeinwesens selbst. Allein nach 
dem bereits Dargelegten behielt T. durchweg die Amtseinrichtung der 
katholischen Kirche bei; nur gab er ihr montanistischen Gehalt. Durch- 
gängig versteht er denn auch unter »spiritales« nicht mehr und nicht 
weniger als den überzeugten Annänger der neuen Prophetie, die prak- 
tischen Pneumatiker im Gegensatze zu den Physikern (S. 144 f.). Nicht 
zur Unterscheidung innerhalb der Gemeinde selbst, sondern zur präzisen 
Ausscheidung der Nichtmontanisten kam der Ausdruck in Verwendung. 
Wenn darum T. in de pud. c. 21 Oe. I. 844 einem solchen »Geistes- 
manne« allein ev. Nachlaßgewalt einräumt, so tut er das in ausdrück- 
lichem Gegensatze gegen die behauptete Nachlaßgewalt des numerus epi- 
scoporum, nicht in bewußter Unterscheidung einer höheren und niederen 
Montanistenordnung. Er will damit nur seinen alten Satz wahren: Echte 
Charismen, die zum Sündennachlaß bevollmächtigen, sind nur bei Spiri- 
talen, nicht bei Physikern möglich. — Bezüglich des Sprachgebrauches 
spiritalis vgl.: penes nos autem, quos spiritales merito dici facit agnitio 
spiritalium charismatum (de mon. c. i Oe. I. 762); haec erunt 
exempla et populo et episcopis, etiam spiritalibus, si quam incon- 
tinentiam gulae admiserint (de iei. c. 16 Oe. I. 876); sive spiritali sive 
tantum fideli (de iei. c. 11 Oe. I. 868); per spiritalem hominem, 
non ecclesia numerus episcoporum (de pud. c. 21 Oe. I. 844); post 
spiritalem enim castitatem (de pud. c. 5 Oe. I. 798); renuntieraus carnali- 
bus, ut aliquando spiritalia fructificemus (de exh. cast. c. 10 Oe. 1. 751); 
spiritaliter sapit (1. c); habe aliquam uxorem spiritalem (de exh. cast. c. 12 
Oe. I. 754); spiritalis disciplina (de iei. c. i Oe. I. 851); carnalium ad- 
pctitionem et spiritalium recusationem (de iei. c. 3 Oe. I. 856); spiritali fide 
virtutem subministrante (de iei. c. 6 Oe. I. 859); extasis spiritalis (de iei. 
c. 3 Oe. I. 855); spiritalis vox (de iei. c. 11 Oe. I. 868); spiritalia bella 
(de iei. c. 7 Oe. I. 860); census noster transfertur in Christum, animalis 
in spiritalem (de mon. c. 5 Oe. I. 768); spiritalis monogamia (1. c); spi- 
ritali templo, i. e. ecclesiae (de mon. c. 8 Oe. I. 773) etc. 

*) A, d'Alfes 1. c. p. 490 übersieht dies, wenn er urteilt : La doctrine 
de T. sur P^glise — esprit procede moins du travail de sa r^flexion que 
du ressentiment de son orgueil bless^. En mSme temps que sous Tempire 
d'un encratisme farouche il se r^fugie dans un christianisme de plus en 
.plus ^th^rd, ses d^möl^s avec la hi^rarchie le portent ä batire en bräche 
la succession apostolique, si ^loquemment defendue dans le trau6 de la 
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Einflüsse dieser spirituellen Auflassung stark vor^baut; 
allein erst dem Montanismus blieb es vorbehalten, sie mit 
programmatischer Entschiedenheit zu vertreten und im 
Kampfe gegen die Amtskirche zum Unterscheidungsdogma 
herauszubilden.^) 

So klar dieses Resultat von Tertullian erkannt war, so 
unklar verfuhr er in dessen allseitiger, dogmatischer Aus- 
weitung. Wohl nirgends tritt die Schwäche seiner theolo- 
gischen Spekulation so sehr hervor, wie gerade in der An- 
wendung des neuen Prinzips von dem Werkpriestertum und 
der Geisteskirche auf die Gesamtheit der mit Priestertum 
und Kirche so wesentlich zusammenhängenden Grundfragen 
von Gnade und Sakrament. Skrupellos setzt er den neuen 
Fleck auf das alte Kleid, ohne so recht des schreienden 
Kontrastes gewahr zu werden, der den Katholiken von dem 
Montanisten schied. Untersuchen wir das alte Katholische 
in seinem neuen montanistischen Systeme, um die monta- 
nistische Eigenart und Halbheit um so greller zu beleuchten. 

§ 18. Das Katholische im neuen Kirchenbegriffe. 

Durch den Begriff einer Geisteskirche war das neue 
Prinzip möglichst scharf ausgesprochen und geschätzt: es 
gibt keine amtliche, außerpersönliche Heilsvermittlung; nur 
die Selbstheit des Menschen vermag heilsursächliche Wir- 
kungen zu setzen. 

Die nächste Folgerung war die Auflösung aller außer- 
persönlichen Heilsmittel, die aus dem gottverliehenen Schatze 
der Kirche die Gnade Christi als objektiv vorhandenes, wenn 
auch — wegen allenfallsiger Unwürdigkeit des Empfängers 



Prescription. — Allerdings d'-ängten die Reibungen mit der kirchlichen 
Autorität T. zu schnellerer, kräftigerer Ausbildung seines geistigen Kirchen- 
begriffes; allein dieser selbst war in der ganzen aszetisch-niystischen Auf- 
fassung des Christentums durch T. wesentlich begründet. — Übrigens hat 
T. auch als Montanist die Grundsätze der »Präskription« hochgehalten. 
D'Alfes verwechselt offenbar die traditio fidei mit der traditio disciplinae. 

») Bonwetsch a. a. O. S. ii6 erblickt richtig in dem Gegensatze 
gegen das Kirchenregiment das Wesen des Montanismus, aber er schwächt 
diesen Gegensatz durch die Aufstellung außerordentlicher Kirchenbeamtea 
wieder ab. 
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— subjektiv nicht verwertbares Heilsgut bereitstellen, d. i. die 
Sakramente der alten Kirche. Solange er sie als wirksame 
Gnadenzeichen im katholischen Sinne erkannte, so lange war 
er genötigt, eine objektive Gnadenmacht, eine kirchliche 
Gnadenanstalt festzuhalten. War es ihm darum mit seinem 
neuen Begriffe von der Kirche als der alleinigen Gemein- 
schaft des in den sittiichen Persönlichkeiten lebendigen 
Gottesgeistes ernst, so mußte er entweder jene Sakramente 
völlig verwerfen, oder wenigstens nach der neuen, subjek- 
tivistischen Form umprägen. Die Wirksamkeit, die er ihnen 
etwa beließ, durfte keine absolute, vor der persönlichen 
Selbstentscheidung gegebene sein, sondern mußte sich als 
einzige Frucht der persönlichen Heilsarbeit des Spenders 
oder des Empfängers ausweisen. Im Grunde ward dadurch 
den Sakramenten der Charakter wirksamer Heilsmittel ent- 
zogen ; es kam ihnen lediglich die Bedeutung äußerer Gnaden- 
zeichen zu, die nach Art einer liturgischen Zeremonie innere 
Heilsvorgänge nicht etwa erzeugen, sondern erklären und 
vor der Gemeinde beglaubigen sollen. Wie verhielt sich 
TertuUian zu dieser Konsequenz seines Systems, ablehnend 
oder aneignend oder eklektisch? 

Schon gegen Ende seiner katholischen Zeit haben wir 
eine Metamorphose seiner Tauftheorie wahrgenommen.^) 
Während seine von antikirchlichen Gedanken noch un- 
getrübte Taufschrift die Taufe als das wahrhafte Heilswasser 
preist, aus dem die neue Kreatur in Christus geboren wird,^) 
verflacht sich in seiner Bußschrift der Begriff der Taufe zu 
dem einer bloßen Besiegelung der bereits innerlich erfolgten 
Bekehrung. Wir erkennen unschwer, daß sich ihm bereits 
hier der Konflikt zwischen Sakrament und persönlicher 
Heilstätigkeit ankündigt. Zwar sucht er sein kirchliches 
Gewissen durch die Unterscheidung zwischen Sündennachlaß 
und Bekehrung zu retten : ersterer ist allein Gottesgabe, der 
in der Taufe sich mitteilt, letztere des Menschen ureigenes 



^) S. S. 112. 

*) sed nos pisciculi secundum IXßYN nostrum I. Chr. in aqua na- 
scimgr, nee aliter quam in aqua permanendo salvi sumus (de bapt. c. i 
Oe. I. 619); s. S. 77. 
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Werk. Aber indem er dann SQndennachlaß und Bekehrung 
innerlich so enge verknüpft wie Ware und Preis»^) verwischt 
er den reinen Gnadencharakter des Sundennachlasses und 
zieht die sakramentale Wirkung ausschließlich in den Kreis 
menschlicher Bedingungen. 

Je reichlicher er nachmals die Idee von dem Werk- 
priestertum in sich aufnimmt, desto mehr tritt die Gnaden- 
natur des Taufisakramentes zuräck, so daß er sich schließlich 
zu der Aufstellung verleiten läßt: „Die Seele wird nicht 
durch das Abwaschen, sondern durch das Gelöbnis ge- 
heiligt.*' ^) Die Heilsaktivität ist damit objektiven Potenzen 
endgültig entzogen und dem Subjekte allein zugewiesen. 

Aber auch in dieser montanistischen Ausdeutung des 
Taufsakramentes vermochte TertuUian sich nicht völlig der 
katholischen Grundanschauung zu entwinden. Nachdem 
er einmal das Subjekt als einzigen Heilsfaktor aufgestellt, 
wäre es nur konsequent gewesen, wenn er die Wiedergeburt 
nicht als einen einmaligen Akt, sondern als fortlaufenden 
Prozeß aufgefaßt hätte. Nur in progressiver Entwicklung 
vermag ja ein menschliches Subjekt sich zu vollenden und 
das Christusbild in sich auszuprägen. Aber TertuUian 
hielt nach wie vor an einer aktuellen Begnadigung fest ; nur 
daß sie nicht an äußeren Zeichen, sondern in der inneren 
Hingebung, am Gelöbnisse erkannt wurde. Nach wie vor 
galt ihm daher die Taufe als das Sakrament der Wieder- 
geburt, der Erleuchtung usw. — Sakramental, objektiv 
gnaden wirkend war demnach trotz allem auch seine Taufe 
noch, wenn sich auch das objektive Gnadenzeichen durch 
das subjektive ablöste. Ihm selber unbemerkt trat wie durch 
ein Hinterpförtchen die objektive Gnadenmacht wieder auf 
den Plan, und damit die kirchliche Heilsanstalt. 

quam porro ineptum , quam paenitentiam noa adimplere , ei 
veniam delictorum sustinere? Hoc est pretium non exhibere, ad mercem 
manum emittere. Hoc enim pretio Dominus veniam addicere instituit (de 
paen. c. 6 Oe. I. .653); s. S. 112. 

^) quid et ipsos seil, mortuos baptizari ait, si non quae baptizantur 
Corpora resurgunt? Anima enim non lavatione, sed responsione sancitur 
(de res. cam. c. 48 Oe. II. 531). 
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Dieselbe Befangenheit in altkatholischen Anschauungen 
verrat seine Deutung der Taufabwaschung. Sie als bloße 
Zeremonie zu erklären, mochte er sich nicht verstehen; ihre 
Wirkung auf die Seele aber hatte er geleugnet. Darum be- 
hauptete er nun deren sakramentale Wirkungsweise für den 
Leib: daß der Leib einmal wieder auferstehen wird, dankt 
er der Weihekraft der Taufwaschung, sie bereitet ihn zur 
Auferstehung.*) Es leuchtet ein, daß er auch nach 
dieser Erklärung der sakramentalen Bedeutung des Tauf- 
wassers nicht entgeht. Dessen objektiver Ewigkeitswert wird 
in sich nicht geschmälert, wenn er sich auch nur dem Leibe, 
nicht der Seele mitzuteilen vermag. 

Dieselben unausgegorenen Widersprüche zeitigte ihm 
das Bußproblem. Wie wir gefunden, beruhte ihm die 
Wirksamkeit des Bußinstituts wesentlich auf den subjektiven 
Kräften des Büßers, dessen Peinigung und Flehen. Eine 
außerpersönliche, sakramentale Gnadenvermittlung ignoriert 
er anfangs mehr oder minder, später bekämpft er sie aus- 
drücklich durch die Leugnung der amtlichen Nachlaßgewalt 
der Kirche: es gibt kein heilsicherndes ego delicta dimitto 
im Munde der Amtskirche. Wenn der Bischof von kleineren 
Fehlern losspricht, so handelt er hier nicht so fast als sa- 
kramentaler, gottbestellter Mittler, sondern als kirchlicher 
Zeuge der durch den Büßer bekundeten reuigen Gesinnung 
und als Verkünder des für solche kleineren gesühnten Ver- 
gehen im voraus gesicherten göttlichen Erbarmens.^) Selbst 
den charismatischen Personen eignet keine bleibende Nach- 
laßbefugnis; nur von Fall zu Fall können sie kraft spezieller 
Vollmacht dem Büßer Verzeihung zugestehen, sobald ihre 
Herzenskunde dessen Bußgesinnung erkannt hat. Und selbst 
dieses Prophetenrecht besteht für sie nur in der Theorie, 



*) a. a. O. — Vana enim habenda est conflictatio eins (sc, carnis), cuius 
nulla erit resurrectio (de res. cam. c. 48 Oe. II. 531). 

2) solum dominum meminimus delicta concedere, et utique mortalia 
(de pud. c. 3 Oe. I. 797); haec enim erit paenitentia quam et nos deberi 
quidem agnoscimus multo magis, sed de venia deo reservamus (c. 19 Oe. 
I. 835); horum ergo (sc. delictorum minorum) erit venia per exoratorem 
patris Christum (c. 19 Oe. I. 838). 
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nicht in der Praxis, so daß der Sünder tatsächlich der 
eigenen Kraft überlassen bleibt. ^ 

Scheinbar hat TertuUian dadurch dem Bußwesen jeden 
sakramentalen Wert benommen : es stellt sich als ein kirch- 
lich geleitetes Institut der Selbsthilfe dar, das nur subjektive, 
keine objektiven Heilskräfte bietet. Und doch — wie in 
der Tauflehre, so verlangt er sich auch hier wieder unver- 
sehens in altkatholische Vorstellungen. Spricht er auch dem 
kirchlichen Beamtentum sakramentale Akte ab, so schreibt 
er sie anderseits wieder der Kirche zu; denn nur die 
Kirchenbuße, nicht irgend eine Privatsühne gewährleistet 
Kirchenfrieden und Sündennachlaß. Damit ist aber der 
Gnadenerfolg bereits wieder an äußere Bedingungen ge- 
knüpft, an die Zugehörigkeit zur Gemeinschaft der Glieder 
Christi. Im letzten Sinne ist es doch wieder diese Gemein- 
schaft, welcher der Sünder Kirchenfrieden und Nachlaß 
verdankt. — Sowenig wie in der Tauffrage kann demnach 
TertuUian hier die objektive, außerpersönliche Kirchengnade 
missen, wenn er sie auch durch Aufstellung subjektiver 
Heilskräfte gerne aussperren möchte. 

Ein ähnliches Spiel wiederholt sich in seiner Abend- 
mahlslehre. Sein Opferbegriff hat uns schon oben dargetan 
(S. 102 f.), daß ihm der eucharistische Gottesdienst wesentlich 
Gebetshandlung der Gläubigen war. Nicht in die eucha- 
ristische Gabe, sondern in das eucharistische Gebet, d. i. in 
die bei dem eucharistischen Mahle lebendigen Akte der 
Danksagung und Hingebung setzte er von Anfang an alle 
Opferbedeutung. Gerade mittels dieser subjektivistischen 
Theorie unterscheidet er die christliche Frömmigkeit von 
der jüdischen, die sich mit objektiv äußerlichen Opferwerten 
begnügt habe. Die eucharistische Feier ist danach primär 
ein subjektiver Akt, weil in subjektiven Kräften beschlossen. 



J) sed habet, inquis, potestatem ecclesia delicta donandi. Hoc ego 
iragis et agnosco et dispono, qui ipsutn paracletum in prophetis novis 
habeo dicentem: Potest ecclesia donare delictum, sed non faciam, ne et 
alia delinquant . . . ecclesia quidetn delicta donabit, sed ecclesia Spiritus per 
spiritalem hominem, non ecclesia numerus episcoporum (de pud« c. 21 
Oe. L 842. 844)- 
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Wo diese fehlen oder mangelhaft sind, da kommt auch keine 
Eucharistie zustande. Darum schänden unwürdige Priester 
nicht bloß das eigene Herz, sondern das Brot selbst, das 
sie anderen darreichen sollten (de idol. c. 7 Oe. I. 75). 

Aber auch hier baut er seine Theorie nicht aus. Pa- 
rallel mit seiner subjektivistischen AufFassung geht die 
altkatholisch-objektive, welche in der Eucharistie nicht ein 
inneres Heilserlebnis Christi, sondern ein außerpersönliches 
Heilsgut erkennt, das aus der Fülle eigenen Reichtums ob- 
jektive Gnadenwirkungen setzt. Allerdings sucht er dieser 
Auffassung der Eucharistie hinwieder durch deren Deutung 
als Heils- und Freudenmahl, als festliches Heilszeichen vor- 
zubeugen. Allein auch so vermag er über deren sakra- 
mentalen Charakter nicht gänzlich hinwegzukommen, denn 
auch als Freudenmahl bleibt die Eucharistie nährendes Mahl, 
auch als Heilszeichen kann es einer gewissen Heilsursäch- 
lichkeit nicht entbehren. Darum vergißt sich Tertullian 
selbst so weit, daß er auch noch in seinen montanistischen 
Tagen die Eucharistie als solche — abgesehen von aller 
persönlichen Zutat des Christen — als objektives Gnaden- 
mittel preist, als nährende Speise der hungernden Seele, ^) 
als sühnendes Opfer für zeitliche und ewige Anliegen.*^) 

Die Verlegenheit, welche die altkatholische Lehre von 
dem eucharistischen Opfermahle seinem Werk- und Kirchen- 
begriffe bereitete, war denn auch zu groß, um überwindbar 
zu sein. Wie bei keinem Sakramente trat hier die objektive 
GnadenfQlle dem subjektiven Heilswirken unvermittelt gegen- 
über. Ihre Anerkennung bedeutete notwendig die An- 
erkennung einer objektiven Gnadenmacht auf Erden, weil 
deren Erscheinung und Lebensäußerung. Nur mit der 



9 caro corpore et sanguine Christi vescitur, ut et anima de deo sa- 
ginetur (de res. cam. c. 8 Oe. II. 478; vgl. de praescr. haer. c. 29 Oe. 
IL 26). 

2) commendabis iJIas duas (seil, uxores) per sacerdotem de mono- 
gamia ordinatum (de exh. cast. c. 11 Oe. I. 753); oblationes pro defunctis, 
pro natalitiis annua die facimus (de cor. c. 3 Oe. I. 422; de mon. c. 10 
Oe. I. 776); cf. matrimonii quod ecclesia conciliat et confirmat oblatio et 
obsignat benedictio (ad ux. 1. II c. 9 Oe. I. 696). 
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völligen Leugnung des sakramentalen Charakters der Eucha- 
ristie hätte TertuUian seinen rein geistigen Kirchenbegriff zu 
retten vermocht. 

Als Resultat stellt sich heraus : TertuUian wußte seinen 
Kirchenbegriff nicht rein durchzufuhren. So sehr er sich 
auch bemühte, durch die Betonung des Subjektiven im 
Heilswirken die objektiven Gnadenkräfte zu beseitigen, die 
sakramentale in persönliche Heiligkeit aufzulösen, so sehr 
sah er sich anderseits wieder genötigt, trotz allem an ob- 
jektive Heilsursächlichkeit zu glauben und mit den Sakra- 
menten auch das Sakrament der Kirche selbst anzuerkennen. 
Darum konnte er denn auch eigentlich nie des spezifischen 
Priestertums völlig entraten: die Gnadenmittel forderten 
Gnadenmittler, welche den kirchlichen Gnadenschatz amtlich 
verwalteten, also selbst mit einem sakramentalen, in der 
Kirchengnade, nicht in persönlicher Werktüchtigkeit wur- 
zelnden Gnadencharakter bekleidet waren. Noch ziemlich 
deutlich erinnert an diesen spezifischen Mittlerberuf des 
Priesters seine Stellung und Aufgabe bei dem eucharistischen 
Opfer. Die Gemeinde und der Einzelgläubige vermögen 
nichts ohne den Priester: durch seine Hände allein werden 
die Gaben dem Herrn dargebracht (de exh. cast. c. 7 Oe. 
I. 753). 

Man kann darum endgültig sagen: nur in der These 
kennt TertuUian eine reine Geisteskirche, nicht in der Syn- 
these. Dem Gesamtbilde nach verblieb der montanistischen 
Gemeinde auch unabhängig von der Heiligkeit der Einzel- 
glieder ein Schimmer sakramentaler Heiligkeit; ja, er trat 
bei ihr noch auffalliger hervor als bei der alten Kirche, in- 
sofern er von der ganzen subjektivistischen Stilrichtung stark 
abwich. Diese Sakramentalität der Kirche konnte TertuUian 
so wenig leugnen, daß er sie sogar mehr oder minder ver- 
blümt für seine eigenen Ideen zu verwerten suchte. Wenn 
er als das große Hauptziel der montanistischen Kirchen- 
praxis den Ausschluß der Kapitalsünder aus der Kirchen- 
gemeinschaft betrachtet, so hat dies doch eine starke, dog- 
matische Wertung der Kirchengemeinschaft als solcher zur 
Voraussetzung. In der Tat gilt ihm die Zugehörigkeit zur 
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Kirche als ein gewisses Zeichen der künftigen Beseligung. 
Glücklich, wer in ihren Büchern einregistriert ist.^) Und 
umgekehrt bedeutet der Verlust des Kirchenfriedens auch 
gemeinhin den Verlust des Gottesfiriedens : Wer freiwillig 
in seiner Absonderung von der Kirche verharrt, geht ver- 
loren, auch wenn seine Sünden keine eigentlichen Kapital- 
Sünden waren.^) Die aus der Kirche fQr immer aus- 
gewiesenen Kapitalsünder gelten ihm darum schlechtweg 
als Tod und Modei^ruft (de pud. c. 14 Oe. I. 822), die 
von der Kirche nichts weiter erlangen als die Ausbreitung 
ihrer Schande (de pud. c. 1 Oe. I. 794 fin.). Es gibt zwar 
allerdings auch bei ewigem Ausschlüsse aus der Kirche eine 
Rettungsmöglichkeit (de pud. c. 3 Oe. I. 797), aber eben 
nur die allein — die Gewißheit des Heiles ist ihnen durch 
die Exkommunikation benommen. Gerade hierin beruht 
der ganze ungeheure Ernst des montanistischen Bußver- 
fahrens; hieraus erklären sich auch die montanistischen 
Anstrengungen, von der Kirche eine positive, endgültige 
Ausschließung aller Kapitalsünder zu erwirken. In dem 
kirchlichen Verdammungsurteil erblickte ihr Rigorismus nur 
gar zu gerne ein ewiges, göttliches Verdikt. 

Im Grunde war es darum gerade der Glaube an das 
Sakrament der Kirche, welcher der montanistischen Buß- 
bewegung ihren scharfen Ausdruck gab. Nur weil man 
dieses Sakrament falsch verstand, weil man es gewaltsam in 
subjektive Werkformen umzumodeln suchte, geriet man in 
Irrweg und Widerspruch. 

Schlußbetrachtung. 

Eine reiche Fülle von Spannungen und mehr oder 
minder glücklichen Lösungen kennzeichnet den religiösen 

^) sed tui ordines et tui magistratus et ipsum curiae nomen ecclesia 
est Christi. Illius es, conscriptus in libris vitae (de cor. c. 1 3 Oe. I. 450). 
Vgl.: traditts satanae, id est extra ecdesiam proiectis (de pud. c. 13 Oe. 
I. 820). 

*) ob tale quid (sc. delicta minora) extra gregem datus est, vel et 
ipse forte ira, tumore, aemulatione, quod denique saepe fit, dedignatione 
castigationis abrupit. Debet requiri atque revocari. Quod potest recuperari, 
non perit nisi foris perseveraverit (de pud. c. 7 Oe. I. 805). 

Adam, Tertullians Kirchenbegriff. 15 
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Entwicklungsgang Tertullians. Schon äußerlich tritt dies in 
seinen wechselvollen Kirchenbekenntnissen hervor. Von 
dem Heiligtume des Mithras weg begehrt er Einlaß in die 
Bischoüskirche ; von der Bischofekirche wendet er sich zu 
dem reinen Tempel des Hl. Geistes, und von da zieht er 
sich, wenn man der Oberlieferung glauben darf,') in ein 
Privatkonventikel zurück. 

Das bestimmende Leitmotiv aller dieser Wandlungen 
bot der eschatologische Furch^edanke. Die Spannungen 
ergaben sich aus dem Zusammenstoß heidnischer, stoischer, 
christlicher, gnostischer und phrygischer Elemente. Heid- 
nisches Vorleben drängte ihn zu dem Bußchristentum; die 
anfänglich strenge Disziplin der Kirche bestätigte dieses 
Bußstreben; gnostisch gefärbte Aszese stellte es unter den 
Gesichtspunkt des geistig- fleischlichen Gegensatzes. So 
schärfte sich sein sittliches Gewissen zu rigoristischer 
Weltflucht und enkratitischem Fleischeshaß. Die neue 
phrygische Lehre, zu der ihm die stoische ratio den Weg 
bahnte, sanktionierte diesen Fleischeshaß und nannte ihn 
den echten Gottesgeist, und die ihm anhingen — die Ge- 
meinde der Geistigen. 

Neben diesem weltflüchtigen Büß- und Werkchristentum 
fand aber TertuUian auch ein weltbejahendes Christentum 
der Lehre und Gnade vor, ein Christentum, das nicht bloß 
in die Zukunft schaute, sondern sich in die Gegenwart 
dauernd einbauen wollte durch eine unwandelbare Lehr- 
und Gnadeninstitution; ein Christentum, das eben dadurch 
nicht im subjektiven Heilsdrängen, sondern in objektiven 
Heilsmächten zur Offenbarung gelangte, also ein sakramen- 
tales Kirchenchristentum. 

Persönliches Werk- und sakramentales Kirchenchristen- 
tum waren die ringenden Kräfte, die bei TertuUian um Aus- 
gleich oder Duldung warben: 

Für die Sakramentskirche trat eine achtenswerte Tra- 
dition, für die Werk- und Geisteskirche persönliche Vorliebe 



1) Zahn, Forschungen etc. I. S. 53 N. 2, scheint die diesbezügliche 
Nachricht des sog. Praedestinatus anzunehmen. 
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und phrygische Offenbarung ein. Die beiderseitigen Auto- 
ritäten waren für TertuUian zu gewichtig, um eine völlige 
Entwertung der einen oder der anderen zu verstatten. So 
war denn das Resultat ein zwiespältiges und widerspruchs- 
volles: das Institut der Lehre behielt TertuUian mit un- 
wesentlichen Änderungen bei, obschon es mit seinem Buß- 
christentum nur in lose Verbindung zu bringen war und mit 
allen seinen Wurzeln an der Vorzeit und an dem Amts- 
christentume haftete. Das Institut der Gnade aber verwarf 
er im Namen der montanistischen Werktheorie mit den 
Waffen des rationalistischen Stoikers. An seine Stelle trat 
die Kraft des christlichen Ich, das allgemeine Werkpriester- 
tum, das Kirchentum des Geistes. Er unterließ aber den 
konsequenten, allseitigen Ausbau des neuen, montanistischen 
Gedankens zumal in der Sakramentenlehre und verzerrte so 
den montanistischen Kirchenbegriflf zu dem widerspruchs- 
vollen Gebilde einer sakramentalen Geisteskirche. 

Wir sehen : Fragen von ungeheurer Tragweite sind hier 
au^erollt, Fragen, die nachmals Themen weltgeschichtlicher 
Geisteskämpfe geworden sind. Sie gipfeln alle in der einen 
Grundfrage nach der heilsichemden Autorität: ist sie eine 
innere oder eine äußere; ist sie eine persönliche oder eine 
kirchliche; wie vollzieht sich der Austausch des Göttlichen 
und Menschlichen — erfolgt er in der Form unmittelbaren 
Erlebnisses oder durch got^ewollte Vermittlung? Holt sich 
der Mensch so wie der Prometheus der Sage aus Eigenem 
das göttliche Feuer oder empfängt er es nur nach Weise 
und Maß des göttlichen Ratschlusses? Erhebt sich das 
Geschöpf zu Gott oder steigt Gott zu dem Geschöpfe 
herab? Ist das Christentum wesentlich Inkarnation des 
Menschlichen im Göttlichen oder des Göttlichen im Mensch- 
lichen? 

Wenn TertuUian dieses Grundproblem nicht konsequent 
durchzubilden, noch weniger zu lösen vermochte, so liegt 
das darin, daß er an eine Vermittlung von Gegensätzen 
glaubte, die füglich keinen Ausgleich dulden. Daher sein 
titanisches Mühen, starren Dogmatismus mit entbundener 
Ekstatik zu verbinden, in den eisernen Kirchenzwang 

16* 
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emanzipierte Persönlichkeiten einzuschließen ; dingliche Heils- 
ursächlichkeit mit subjektiver, die Sakramentskirche mit der 
Geisteskirche auszusöhnen. 

Doch wenn Tertullian dieses Problem auch nicht in 
seiner kontradiktorischen, ausschließenden Bedeutung klar 
erkannte und in ebenso ausschließendem Sinne löste, so war 
er doch der erste von allen kirchlichen Theolc^n, der sein 
Bestehen ahnte und eine selbständige Lösung wenigstens 
versuchte. Und es ist nicht zu leugnen: sein Lösungs- 
versuch war trotz aller Unfolgerichtigkeiten bedeutsam genug, 
um in der Zukunft für die Kirche eine schwere Gefahr 
heraufzubeschwören. Drang seine subjektivistische Kirchen- 
theorie durch, so war es um das herrschende Kirchen- 
wesen geschehen: es verblaßte zu leerem Schemen, weil es 
seines unvei^nglichen Gnadengehaltes und in weiterer Kon- 
sequenz auch seines Lehrberufes beraubt war. Nur die 
Fessel der Disziplin verblieb ihm allenfalls noch, und auch 
deren Wert hätte mit dem Fortschreiten der subjektivi- 
stischen, zentrifugalen Heilstendenz ein fraglicher werden 
müssen. 

Noch mehr: durch die Leugnung des objektiven Kirchen- 
sakramentes war die Gnade selbst in ihrer wesentlichsten 
Eigenschaft als freie Gottesgabe angetastet. Sie erschien 
nicht so fast mehr als eine Bereicherung des Menschen von 
oben herab, sondern eher als eine Strebung der Seele nach 
aufwärts, eher als irdisch-menschliche, denn göttliche Gabe, 
beschränkt und bedingt wie die menschliche Vollkommen- 
heit selbst. 

Eben damit wurde im letzten Grunde auch der rein 
theistische Gedanke, welcher Gott und Gott allein zum 
Ausgangspunkte aller religiösen Entwicklung macht, stark 
beeinträchtigt und einem vom Irdischen ausgehenden Gottes- 
b^rifp, wie ihn später der Positivismus und Pantheismus 
schuf, merklich vorgearbeitet. 

So konnte denn in der Tat die Idee TertuUians, zumal 
deren Ausreifung, fQr die Kirche zur verhängnisvollen Krisis 
werden. 

Kallixt, der Bischof von Rom, war es, der zur rechten 
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Zeit die dräuende Gefahr erkannte und abzuwenden suchte. 
Sein Edikt über die Amtsfähigkeit unwürdiger Bischöfe war 
eine rettende Tat, vergleichbar den Entscheidungen großer 
Konzilien in den späteren theologischen und christologischen 
Streitigkeiten. Mit wünschenswerter Prägnanz war dadurch 
der sakramentale Amtscharakter von Priester und Kirche 
gegenüber allen subjektivistischen Theorien sichergestellt und 
aus der bisherigen Verschwommenheit zu klarer Kirchen- 
anschauung erhoben. Allen Fährlichkeiten von Zeit und 
Personen entrückt, mußte die Kirche fortan allen Recht- 
gläubigen als objektive Heilsmacht erscheinen, die über dem 
Subjekte lebt und heiligt. Das Göttliche an ihr war nun- 
mehr sch^f von allem menschlichen Wesen gesichtet — 
göttlich, unantastbar ihre Kraft und Mission, menschlich ihre 
Diener. So war sie gottmenschlich wie ihr Bräutigam, ein 
wandelnder Christus auf Erden. 

Dank dieser römischen Definition konnten die Gedanken 
TertuUians der Kirche kein unmittelbares Verhängnis be- 
reiten ; aber dennoch blieben sie mittelbar und in ihrer Aus- 
wirkung auch fernerhin eine dr ohende Gefah r. Der Geist 
des bewußten Antikirchentums , des programmatischen Kir- 
chenverneiners war in TertuUian zur Welt gekommen, und 
er ließ sich nicht mehr völlig bannen. In den Novatianern 
und Donatisten, in den Audianern, den Albigensern und 
Katharern, in Wiclif, Hus und der ganzen sog. Reformation 
erwachte er stets von neuem: trug er auch andere Namen, 
hüllte er sich in andere Formen, es war doch derselbe Geist. 
Auch jetzt lebt er noch fort — mehr wie je — in der 
akatholischen Theologie. Er ist das Formalprinzip des Pro- 
testantismus. 
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